1 
۲ نیا‎ 
OE 
1 5 


4 


ااجاعاست مرت 


اسلا 


نورا _ کا ردكي يات روسك 


مقلم الناشر 


ان من غانات دار مكتبة الحياة لاطباعة والنشی ان تبقى مجلمة في 
كل مضمار رتبط بالکتاب » مهما اختلف نوعه ومنحاه » شرط ات 
يكون ذا قيمة انسانية يسهم في البناء الثقافي العربي المعاصر . وقد الف 
القراء مفاحات هذه المؤسسة النشيطة بکتب التراث العربي الضخمة من 
امثال « الاغاني » لأبي الفرج الاصبہاني و « حاضرات الادياء » لأبي القاسم 
حسين عمد الراغب الأصبهاني و « جمع الامثال » لاسداني و « عيون 
الانباء في طبقات الاطباء » لابن ابي اصسعة » واخيراً الموسوعة التاريخمة 
الادبية الضخمة « شرح نهج البلاغة » لابن أبي الحديد . کا نشرت 
د معجم متن اللغة » للشيخ احمد رضا في خمسة مجلدات . و « الضوء 
اللامع » في ستة مجلدات للسخاوي و «١‏ الحلل السندسية » في ثلاثة 
مجلدات للأمير شكيب ارسلان ؛ مع عشرات الكتب المائلة في الادب 
والفکر والتاريخ » يقابلها ثروة من الترجمات العالمية لمفكرين أمشال : 
اشدنغار ووايتبد وبرتراند راسل وحان ول سارتر وكامو وجون دبوي 
وكثيرين غيرهم في حقول مختلفة من اقتصاد وعلم وساسة وفلسفة وفن الخ .. 


وغاياتها من هذا النشاط الرصين هي اغناء المكتبة المربمة وتهيثة الجوار 
فپا للكتب العالممة » الامنة الجوار . 

رهي أد تقدم. كتاب د الاتجاهات الحديثة في الاسلام 6 في تر حمده 
الدقمقة هده فاعا تعتيره حلقه من سللة دراسات عالممة تواصل بها رسالتها 
لخدمة الثقافة المريية وإغناما بكل مفيد . 


۱۹۹3 


سس متمد اد اف 


ان الكت الشرية الولفة من ثلانغشتة ملبون انسان على مستوی 
متفاوت من التطور » والتي تعتنق الاسلام من اندونسیا الى شواطىء 
الاطلنطی » ومن القارة السوداء والبانما الى التشاد » ان هذه الكتلة 
البشرية تلعب دوراً تزداد اهميته باطراد في هذا العام الذي بتضاعف 
فبه التقدم التقني ويشد اواصره سير الاحداث . فبذه الکدلة البشرية 
أضحت اذن اقرب البنا واشد مثالا لاهتامنا اكثر من اي وقت مضى . 
على أن التحولات الق تحدث في المشرق خاصة انما تسير تبعما لنمط 
تزداد سرعته كيرا بضة التعویض عن التأخر الذي لحق به » ا أرن 
اتصالاته واحتكاكاته ببلاد الغرب تتشمب كثيراً . من هنا تطرح مسألة 
الاندماج على بساط البحث . 


وللمسألة على كل حال » وجوهها الاقتصادية والاجتاعبة والساسة » 
لكن هذه الوجوه لا تتحول دون طرح المسألة على الصصد الفكري 
والروحي والاخلاقي والديني » فضلا عن الموامل الفريبة التي تسهم في 
تکسفپا . فليست هذه الرة الاولى التي يتفاعل فيها الاسلام مع المؤثرات 
الخارجبة » کا وأنها ليست المرة الاولى التي تضم الاسلام امام التازج 


۷ 


مع الحضارات الغريبة » فقد اتصلت القبائل التي اعتنقت الدين الجديد ‏ 
منذ ظهورها » بالعالم البيزنطي حامل الفکر الاغريقي » وحتى ببلاه 
فارس الزرادشتىة 

ومسألة العازج هذه ليست وقفا على الاسلام . فالمسيحية الناشئة 
عرفته ايضا » ثم ان اوروبا مرت بالتالي بصعوبات من نفس النوع » في 
عصر النوضة والاصلاح 6 وق « عصر النور » وعصر الا کتشافات العاسة 
الكبرى في القرن الماضي » حبث عرفت كل من الكثلكىة والبروتستانتية 
ازمة النزعة العصرية . 

لقد ظهرت الاتحاهات الختلفة في الاسلام منذ ظهوره . ۴ أرف 
العوامل القدعة من جبة » كظبور حركة الخوارج التطبيرية » او بالعکس 
ظپور الحركات الصوفبة » كل هذا يدل على أن الاسلام حقيقة حبة > 
وهي وان كانت تقلبدية » فلدست با رک الجامدة الثابتة » کا أنها رت 
اصطدامپا بالافكار الغربية والحضارة الاوروبية لتبحث عن طرفپا الخاصة 
قصد تحديدها » فالاسلام عرف التمارات الجديدة على الدوام 


على أن اثر الفرپ او الاحتذاء به قد حعل الحاجة الى التوفسق بين 
المنجزات العاسة والحركة الدينية اشد الحاحا » فلا المنجزات العامة 
تخشى الدين ولا الدين مخشاها . وسواء لدينا اذا كانت الرومنصة 
الاوروبية هي العامل الرئسي في حركة التجديد الاسلامية كا بريد 
و جنب » أم أنه من الواحب ۳ نضيف الى ذلك أثر الفلسفة 
الكانطية » وكذلك الحركة الموسوعمة والنزعة الامحاببة كا بريد « م. ج. 
لمفي دلا فدا ¢ 6 أو أن الرومنصة الغريمة حد داتها وقسد: تات 
العپود التارضية الاضية » :هي الى ابقظت ختلف القومبات العضرية في 
الكثير من بلاد الاسلام کا في أوروبا الوسطى واوروبا الشرقية . وقد 
شدد جمب على اثر الکتاب الغربيين » لا سما في القرنين التاسعم عشر 


۸ 


والعشرين ¢ على مفكري الاسلام المحدثين > ولس على مد اقبال 
وحده ¢ وهو الذي تأثر بالر و منصة بشکل خاص 8 

ووفق السد جيب في أن يبرهن ايضا أنه الى جانب هذا الآثر 
الغربي الباشر » كان هناك أثر آخر سلى ألا وهو اثر حركة التبشير 
المسسحمة » الق أثارت ردود الفعل الدفاعية لدى العديد من الشرقتن » 
الشرق يتامسون الطريق نحو حليف جديد لهم » في الحركة المامية 
الناهضة » كما اثارت الحركة التدشيرية أيضاً مزايدات كثيرة معقدة . 

ان ردود الفعل هده اما هي ف حوهرها مشتر ص 4 بين الفکرن 
العصريين وبين الماهير المسامة » ولكن تبعاً لاشکال ختلفة » فبي هنا 
اقرب الى العفوية » وهي هناك اکثر وعباً ومنهجية . 

واذا اردنا أن نکون عن الاسلام فكرة صحبحة » فملنا ألا 
الاک تظورا : 

وصحيح أن الكتلة الاسلامية لم تمرف اثر الغرب بنفس المعدل 5 
كل مكان . فبناك اقطار اسلامسة اكثر انفتاحا من اقطار آخری »> 
كمصر والهند » حتى لا نذكر. تركيا ( حيث العامانية هي سهم من سهام 
و الکالس: » السبعة » فضلاً عن أن تركبا تعيش في معزل عن 
المناقشات الدينبة ) الى هذين المعقلين على خريطة الاملام الروحية » 
علينا أن نضيف معقلا آخر يصعب تحديده ولا ريب » ألا وهو الروح 
العرينة نفا . 


۹ 


اغراقهم » ويعزو تلك الصبغة المشتركة الى أثر القرآن كلمة الله غير 
الخلوقة وحديثه الباشر . فپو بری في هذا النص الفذ » ون اللفة 
العرببة نفسپا ميزة من ميزات الروح العربستة » منطلقا من الاسلام 
ولغته العربية . وهذا ما يطلى عليه امم « نزعة التجزئة » » وهي 
نزعة تظبر في الأدب والفن والوسقی العربية » وتتمثل في عزل مفاهم 
الفکر بعضپا عن بعض » فضلاً عن العوامل الطبيعية والاحداث 
التاريخية ايضا » والتمتم بنوع من « التنقبط المجزأ » معنالنامزم۳ ۱۳ . 
فقد رأنت من المستحسن أن الجأ في ترجمة كلمة Discretness‏ الانكليزية 
الى تعبير للولف ورد في رسالة بعث با الي » لانبا تثل تفكيره 
بالنسبة لافکار المسامين التي تتتبّع هجا أقرب الى أن يكون غير متلاحم 
من أن يكون لمة متراصة تتداخل فيه جميم اجزائه ۲ 

قد يأخذ بعضهم على السد جيب » کا فعل م. ج. لبقي دلافيدا » 
انه شارف على الوقوع في تفسير « عنصري » . لكن الروح العربسة 
التي اتسم بها التفكير الاسلامي لا تقبل الجدل . فقد ابدی رينارن 
وروفيه ملاحظات متشابهة عن منهج التفكير السامي » كا يعر عنها 
كتاب المسامين القدس نفسه او التوراة » اذا ما قورة مثا بالقصائد 
الفبدية”"2 او الاغريقية . 


ملاحظة : 
استعملت کلمة تحزئة في تفسير كلمة ©1812 الفرنسية رهي مشنقة بمناها الاصلی 


من هدعم ذرة » فتعني بالتالي النزعة الذرية » اي النزعة الى التجزئة . الترجم 


Pointillisme )۱(‏ منرج من مناهج المدرسة الانطباعية الحديثة » تمتمد الى ابعد 
الحدرد تقسم الانواع والالوان في العمل الواحد . المقرجم 
(؟) لغة اهل فمداس افندية السنسکریلمة , 


۱۰ 


إن هذه الآراء حول التفكير « التجزيئي » ( الذري ) لدى 
المسامين تقترن الى حد ما مم ها يؤكده ماكدونالد عن انمدام روح 
« القانون » في التفكير الاسلامي . وان النص الذي كتبه ما کدونالد 
والذي سيمر معنا فبا بعد سيتناول - وان بفير افصاح - عن تلك 
« القوانين » التي تهدف العلوم الطبيعية الى اکتشافا في الظواهر » کا 
أن هذا العجز إذا صح التعبير عکن العثور علبه خارج النطاق العامي 
ذاته » أي في مجال الفلسفة » حبث برفض السامون بناء بحث تركمى 
عقلاني » او في عام المؤسات حيث لا تم السامون بإقامة تنظمات 
متراصة . 

إن هذا الروح / الدري » بسدل فضا عن ذلك على النقص في 
الناهج المطمقة من حانب العديدين ص مفكري الاسلام العاصر بن » على 
محتلف صنوف العرفة » سما وهم ببرهنون على منطق دقيق . وبری 
البروفسور جيب ان الرجوع الى العلوم التاريخية من ثأنه أن يجعل هذا 
العسب ماموسا » والبروفسور جبب بری في العودة الى دروس التاريخ 
العلاج الناجم لتلك الأخطاء التي يثيرها عند المفكرين المسامين المعاصرين » 
كذلك لدى الفلاسفة المسبحمين من كاثولسك وبروتستانت . 

ويرى جبب ايض ان دراسة هذه القاعدة التاريخية كان من شأنه أن 
بوفر على إقبال وعلى الشخ عبده الرجوع الى آنات القرآن يأخذان منه 
مسبملا للدفاع عن حى النساء » كما كان بوفر تلك المزايدات الو سفة الي 
جعلت من الني والخلفاء الأولين عقلانبن أحراراً وحتى ساسة قوميين . 

والسد جبب لا يحذر الا ری في الاتحاهات الحديئلة في الاسلام 
سوى النزعة الحديثة ( التي يحب التفريق بدنها وبين حركة الاصلاح ) 
والتعلق ببعض الأفراد كمن ذكرناهم أو كجال الدين الأفغاني وان باديس . 
فالنظريات الحديثة على اختلافها لم تكن لتنسيه وزن القرون المتلاحقة 


١١ 


ولا ديمومة العرف ولا جپور المؤمنين در فدرانتة:. انا ترتکز على 3 
اجالية للجوهر التاريخي المشترك تلف الناطق الفرافبة التي يقوم فيها 
الاسلام . فپو يعود الى مصدره © ویتابع تطوره حی أامنا هذه »> 
بدون ان مل الفترة الواقعة بين القرنين الثالث عشر والثامن عشر کا 
درج البحاثة » لأنها انتشار الديانة وتخمرها . فمو يضع العطیات الدينة 
الحتلفة في نطاق تطورها التارخي الصحبح . )ا بشدد على أهمة الجاهير 
المسامة الق بزداد ثقلپا بفضل أقدميتها وتقالندها القدعة . ولس مرد 
ذلك ال أله رئ فبا عضرا فن اضر الیو 6 ]3 مدكي ا ع 
المثقفين العامانبين » وحتى العاماء الذين ليسوا بمجموعهم دعاة اصلاح . 
كنا يبين كيف ان المتطورين انفسهم من جپور المسامين تعتر.هم نزعة 
رومانصية مشتركة ووثبة دعقراطة اخوية » فض لآ عن تحسسهم 
لمكانة الكبرى التي تحتلها اللفة العربية والكتاب الموحى © الذي 
لا تستطيع أية ترجمة له ان تؤدي مدلوله . 

ودور جمهور المسامين ليس اجتاعنا ومادياً فحسب . إذانت هذا 
الجمبور قد لعب في الاسلام فوا رئیساً . وفي جميم فصول الكتاب » 
سواء في بدايته حيث يتناول الكاتب آسس التفكير الاسلامي » أو في 
الفصول اللاحقة حبث يعالج المواضيع المعاصرة نراه يشدد على أهمية 
« الاجماع » أحد الاسس الأربعة للديانة الإسلامية الى جانب السيرة 
والاحتپاد والقاس الذي يغفل ذكره على اساس انه نتبحة الاجتهاد . 
وهو یبن كيف ان العرف والاجماع ما برحا منذ الاسلام يؤثرات 
تأثيرهها الکببر فه . فللإجماع الكامة الأخيرة » لأن السيرة والاجتهاد 
خضعان ایضاً لهذا الاجماع . والإجماع الدي هو عثابة حس شعي فل 
صوت الشمب والله هو الذي وقف في وجه آخطاء الخلفاء اللحالفين . 
ولیس هذا الاجاع حصيلة جمع من الكبنة او سلسلة من الرتب الدينية » 


۱۳ 


فقد خالف الاسلام هذه النزعة نظراً وله « الذرية » أو لسیب آخر » 
لعله نفوره من الا كليروس اليزنطي و الزرادشي 1 فالمتناقضات. تزول مع 
الوقت . کا كان بامكانه كما برى جيب ان يحملل السنة والشعة 
يتعايشون في نطاق دين حنيف واحد » كا فعل بالتسبة لمذاهب الأربعة 
الالي والشافمي والنفي والنبلی » فمو متسامح في نطاق العقدة ما 
لم تنسرب الى البدان اسباب سياسية او ان يؤدي الانقسام الى تدم 
وحدة الاسلام . وهو يوفق علب] ايضا بين اماس الشعبي الذي عرف 
في النظیات الصوفية وبين النزعة التطبيرية الوهابية التي نشأت مع تأملات 
ابن تيمية الذي نسج على غرار الغزالي الذي اوجد سبلا لحل التوتر 
الموجود بين النزعة الاستشرافية ومقتضات التحربة الدينىة الشخصية » 
وها القطبان الرئيسيان لكل دين » ذلك بدون ان بقعم في دوامة 
الحلولية او أن يعلق في التحرید الاتباعي . ان مقررات الاجاع تسمن 
حتى على مقررات الائة » كا يدل على ذلك استعال القبوة في الاسلام 
رغم تحري العلماء لها . 

٠‏ ور ازدياد اهمية العامل السياسي في الاسلام > خليق بالغرب المسيحي 
ان یدرس الا سلام کدین بنوع من احبة تليق « بأهلل الكتاب » 
« ورفای الطريق » » في عام اههتزت فيه الروحانبات امام اندفاع 
المادية » وخلىق به ابضا ان نظر الى السائل الي يتحدث عنہا « من 
الداخل » وبصورة امحابسة مباشرة » بدون ان يحورها تیف لللمو 
الغربي وحتی السحي . وبهذه الطريقة استطاع جب أن ييدد بعض 
الأخطاء الشائعة لدی الغرببين فبا بخص الاسلام » آخطاء من ثأنها ان 
تحمل رؤياهم مشوشة . ويشير الى ان بعض الامور لا تخص الاسلام 
وحده بل انه بالامکان مصادفتها في سائر الأديان . فپو بذلك يساعد 
القاريء على استخلاص الخصائص المبزة للاسلام » ولکل ما هو ذي 


۱۳ 


طابع ديني في اية ديانة كانت عن طريق نوع من النطلع الى الذات . 
فها ختص بالقدرية على سبيل الثال ومبدأ التسبير الاسلامي » يبين جبب ان 
الحم المعتدل « يمسك بطرقي السلسة » » شأنه تأر بوسويه 
ut‏ “> بل بسپوله تفوق سبولة التي لدى المسبحي الذي بتعضم 
بعادات ومقتضات عقلانبة اکش دقة . 

وم يكتف جيب لا يتمتع به من حس ديني بدراسة كتابية . فپو الذي 
ولد في مصر استطاع أن يضف الى دراسته الذاهب والنصوص 
والتجربة » احتكاكه الشخصي الانساني بالاسلام » کا ثابر على تفهم 
الطرق الاسلامية في التأمل والتفسير وشرح التطور » معتبراً إياه كصنف 
ديني غير نسي بل مطلق » « وفريد » » وان كان يصعب على الجسل 
الفرق. الماصر تفیم « الاصناف الدينية » . 

وان اهتامه الحادث خرس فى نفسه معنی الابدي . لذأ نراه 
يتجنب التنبؤات السريعة » فبو يدري أن الاسلام الحي الذي يتجاذيبه 
في سيره نحو المستقبل اتحاهات دينية مختلفة » انما حمل في ذاته نقطة 
ثقله » کا أنه سيعثر على طريقه الفريد » في مكان بعيد عن السبل 
الذي رسمه اكثر الناس معرفة بشؤونه > طريق لا يستطيع أن يتنبا 
به حتى اولئك الدين يتفحصونه من الداخل . 


برنار فر نييه 


1 


بع ا اا كت 


العرببة فى نهاية الحرب العالة الاولى . وقد درس فى البداية في معمد 
الدراسات الشسرقمة ٤‏ لندن . وقد تناولت دراساته الاولى تاریخ الاسلام 
والأدب العربي : ككتابه الفتح العربي في آسبا الوسطى » وكتابه 
الادب العربلى ومقتطفاته من رحلات ابن بطوطة . 

ومتذ سنة ۱۹۲۷ اخذ البروفسور جيب يولي الزید من الاهتام الى 
الحضارة الاسلامية والأدب العربي الحديث وادارة جموعة الى أبن يفي 
الاسلام ¢ وهي عمارة عن عل للدر اسات الاسلاممة كان هو اكثر 
المسمان فنپا عطاء . 

وق سنة ١97٠‏ عبن استاذاً للغة العرببة ف حامعة لندن . 

وفي سنة ۱۹۳۷ 2 استدعي الى او کسفورد حبث اوکل البه تدریس 
العربية » وهو مركز اسسه في الجامعة سنة ۱۱۳ وليام لود اسقف 
كنتربوري وحميد تلك الجامعة » لذا اطلق عليه امم « الاستاذ 
اللودي ¢ . 


في سنة ۱۹۳۳ انتخب عضو 


Ge. 


الجمم العلمي العربي في القاهرة . 

وكتاب الاتحاهات الحديشة في الاسلام تثلل محاضرات مؤسسة 
هاسكل لدراسة الأديان القارنة » تلك احاضرات التي كانت تلقى في 
جامعة شکاغو كل سنتين . ان محاضرات واسخل و وجا ga‏ 
ديانة معبنة > او تعالج العلاقات التي عکن أن توعد بين الدانات 
الحقلقة :.- .وفيا درس البوذية بوغيرها .. .وان :اسلا اقاضر ات الى 
القاها ماكدونالد سنة ۱۹۰۹ عن الاسلام هي وحدها على ما اظن التي 
سقت محاضرات البروفسور جنب . 


۱۹ 


ان حاضرات هاسكل تعيد الى أذهان المتمين بدراسة الاسلام اسم 
دانكان بلاك ما کدو الد ۰ وكاتب هده السطور لا بزال وکر حماسه 
ونشاطه حين قرأ لمرة الاولى هذه المحاضرات الق القبت في جاممة 
شکاغو منة ۱۹۰۰ ونشرت بعد ذلك تحت عنوان : الوقف الديني 
والحية في الاملام . فا من کتاب آخر استطاع ان یکشف بهذا 
الروحية لدی الطائفة الاسلامية » با رافقها من شهور بالامور غير 
المنظورة وححسها لما هو فوی الطسدعة وانظمتها الاتقشفية ورسالتبا الغبدسة 
وهواجسها وطبارتها لاصبلة . 

كا سيمضي وقت طويل قبل أن يمر الزمن على تحليلات البروفسور 
ماكدونالد » لکن ماكدونالد نفه كان يعى تماما لا كان يحب علمه ان 
یضفه في هذا احال نفسه . فقد كتب فى آخر فقرة من الخاتمة : 
ه سيضحي من المکن أن نشير الى الاتحاهات التي نستطبع من خلاها أن 
نطبل دراساتنا مع الفائدة الاكيدة . ان دراسة دقبقة لنفسية 
عمد تحدد احدى هذه الاتحاهات . کا أنه بامكاننا فضلاً عن ذلك أن 


0 الاتحاهات الحديثة ف الاسلام ۲ ۶ ۱۷ 


ندرس تاريخ نشوء الحلولية لدى آخر المدارس الصوفية تحت تأثير 
الموذية والفسدية » وهو مسدان شامل الاحاث . كما أن الك غرض 
للبحث عکن ان بکون في المواقف والحركات الديشنة لدى الشعوب 
الم » وی مثل هذه الدراسة سعة في البحث وفائدة كبرى . فلا 


عکن لأحد أن يشك في أن ضائر ذات اصول ختلفة تسهم في 


ی 


ها قد مضت اربمون سنة ول يسجل اي تقدم في اي من تلك 
الاحاهات . اما مما ختص بدراسة عمد کانسان ونى » فقد تولدت 
مواد حدیدة عديدة . منپا ما هو على عات کم من لاه .رانا 
ما يتعلق بنفسية عمد فان الاحكام لا زالت شخصية > نا أن الاهواء 
الفردية قد افلت زمامها . وعلى الحركة الصوفبة بشكل عام القت 
اضواء جديدة عن طريق نشر الكثير من النصوص والدراسات التي قام 
يا اليد كن اکن #اشي رسيي لكر بوجي E‏ 
ماسنون . لکن الموضوع المميز الدي طرحه د. ب ماکدونلد عن 
توسع اللولية في الدارس الصوفية في القرون الاخبرة » لم بتطرق اليه: 
احد تقريبا فبذه الثفرة في معلوماتنا من شأنها أن تحمل منطقة کبری 
في طليعة التفكير الاسلامي الحديث » محپولة كلب من جانبنا . 


اما بالنسية لموضوع الثالث حول الواقف الدينية الخحالية وحرکات 
الشعوب الاسلامية » فهي التي وقم عليها اقل قدر من الدراسة . قد 
يبدو هذا الامر غير معقول » في الوقت الذي نرى فيه العام الاسلامي 
البوم على اتصال اكثر من اي وقت مضى بالبلدان الغربية » كما انه 
لا يمر عام واحد دون أن تنشر مؤلفات كثيرة » إن في اوروبا او في 
أميركا عن هذا الملد او ذاك » عن هذا الشعب او ذاك من شعوب 
الاسلام . والواقم أن معظم هذه المؤلفات لا تلي سوى القليل من 


۱۸ 


الاسلامية العاصر ده 5 


وان اكثر المعلومات استيفاء ظهرت ف اعداد بحل الما الاسلامي 
الفصلية منذ عام ١4٠١‏ . ببد أن وجبة نظر هذه الجلة تبشيرية على 
كل حال » الا أن النهج التبشيري بات مقتنعا بضرورة تفهم الديانات 
الاخرى اكثر من اي وقت مضی . وان جبم محرري تلك المطبوعة 
لم بصلوا الى مستوى د . ب ماکدوالد » لکن فما لا بأس به من 
مقالاته بمکس على الاقل المراحل الحالية للفكر الديني الاملامي . أما 
المنشورات الدورية الاخری الصادرة عن المدشرين فتضف مادة قليلة الى 
الواد التي تحتوي عليها بجلة العالم الاسلامي . اما في المجلات الدورية 
غير الصادرة عن المبشرين واحصصة لاشری : فليس لديها الكثير من 
المعلومات حول السائل الدينية العاصرة بشكل عام . الا أنه علينا أن 
نستثنىي جل العام الاسلامي الق صدرت في باریس من عام ۱۹۰۰ الى 
عام ۹ »> وكذلك بجلة الدراسات الاسلامية التي صدرت بعدها 
باشراف الاستاد لويس ماسنون . 


وقد صدرت فضلاً عن هذا الشتات من المعلومات دراسات اقليمسة 
متفرقة دات قدمة » وضمما عاماء فرنيورن عن الى افریقا وعردپا » 
و کذلاث عاماء هولندیون عن مالیز با E‏ سرا 
بالفرنسة والالانتة . وصدر الانكليزية کتابان حەت فما دراسات 
تبشيرية مختلفة : «القوة اموية في السحية والاسلام »عام ( ۱۹۱۵ ) 
و«العالم الاسلامي الوم »عام ( ۱۹۲۵ ) » فضلاً عن کتاب آخر من 
نفس "لنوع : « ای ابن عضي الاسلام » ؟ ونشره مولف هذا الکتاب عام 
۲ . اما من الکتب الخصصة فلا للحرکات امامة في الاسلام فم 


تصدر سور ی ائنین طله الاعوام اه والعشرين الماضية 5 الاول من 


۱۹ 


تلف ال شارل ك . آدمز من الجامعة الامير كسة ف القاهرة » 
تشر عام ۱۹۳۳ بعنوان الاسلام والروح العصرية في مصر وهو بعطي 
لوحة مفصلة عن اب رک التي قام بها الشخ مد عبده . والکتاب الثاني 
بعنوان الاسلام العاصر في الحند يحلل بصدی ودقة الحركات الاسلامصية 
في اند باعتبارها نزعات اجخاعبة . وقد وضعه مولف كندي شاب 
اسمه ولفرد كنتول سىث ونشره فى لاهور عام ۱۹۳ . 


ولکن با أن الوضوع يتعلق خط التفكير الاسلامي والطريقة التي 
عبروا بها عن افکارم » فبالامكان اذن أن ننتظر بعض التفسيرات من 
المؤلفين المسامين انفسهم يؤدونا الى معتنقي ديانتبم على الاقفل إن ۸ 
نکن اال العام اجمع > عن طببيعة ورتم الثقافمة الي کانو | بعدشوتها 
فكبف أن هذه الثورة قد فعلت فعلبا في تفكيرم حول المسائل 
الدينية . ان كل أمل من هذا النوع لا بد وأن يكتب له الفشل . 
والصفحات التالية تحمل القارىء الى مقالات عديدة ومؤلفات كثيرة > 
كبيرة الحجم او صفيرة الحجم » من وضع مسامين وموجبة الى مسامين . 
ولولا هذه المؤافات لكانت مهمتنا هذه مستحبله . وقد سعى الكثيرون 
عبثاً الى ايحاد تحليلات منتظمة حول التبارات الفكرية السائدة في العام 
الاسلامي ولکن عا . فان حميم الولفات التي کتت عن الاسلام من 
وضع مولفن مسامین بالاغتين الفرنسة والانكليزية » كانت عثابة دفاع 
عن الدبن > لآن کتاها هدفوا الى تعزيز الدين والبرهنة على ما يحسبونه 
منطبقاً على الفكر العصري . والسير مد اقبال العالم والشاعر افندي 
بشذ عن القاعدة تماما : ففي محاضراته الست عن اعادة بناء التفكير 
الاسلامي > بتطرق ممد اقمال الى موضوع صاغة الافكار الرئيسية 
للاسلام في قالب موحد للاهوت الاسلامي . 


ان هذا الاستعراض البسیط_لمولفات التي وضعت عن الاسلام يظهر 


۲ e 


لنا قلتبأ وعدم استفاما . اد يصبح من العسير وضم تصمم واضح 
لتطور التفكير الاسلامي المعاصر عن طریق تلك المؤلفات . لآن هناك 
شا آخر تحب اضافته ويكون عثابة قاعدة او مرصد لراقبة هذه 
الوثائق المكتوبة » سما وأنها تحتوي على شپادات شديدة التماین . وكما 
هي الحال في جميع مجالات البحث التاريخي ( لأن موضوعنا هذا يتعلق 
التاریخ ) نرى أن هذا المصدر الاضافي ليس سوى تحربة الباحث نفسه 
قتزج بكفاءاته الشخصية فضلاً عن منبجه في البحث . 


وليس بوسعنا حتى في الوقت الحاضر أن نطمان الى أن نزعة التصمم 
ستككون في مأمن من الاخطار والاخطاء المرتطبة بالتجربة المحدودة التي 
برتکز علبها هذا التصمم . واضحى من المستحيل على رجل واحد أن 
يلم مفرده » عن طریق معرفة شخصية مباشرة » بمختلف انواع العقيدة 
والطقوس التي نصادفپا على بساط العام الاسلامي » او أن يفاخر بتفهم 
عقلبة كل من البرير والعرب والاتراك والفرس والافغانيين والمنجايمين 
والبنفالیین > ناهيك بالاليزيين والجاويين » فضلاً عن زنوج غربي افريقيا 
وشرقيها . ومها اقتصر البحث في هذا الكتاب على العرب وافنود 
وهم يؤلفون الکتلتن الاكثر نشاط) بين الطوائف الاسلامية احتلفة » 
فخليق بنا أن نوافق على أن المعلومات الخاصة بالاسلام في افند اقرب 
الى أن تكون مستعملة في السابق . على أنه من الافضل ان تكورن 
تلك المعلومات الثانوية عن الاسلام الهندي على أن تكون كذلك بالنسبة 
للاسلام العربي » هذا بالرغ من أن الاسلام الهندي يضم عدداً اكبر من 
معتنقبه فضلاً عن اختلاف النشاطات الفكرية بين افراده » وذلك لأن 
المرب ثم الذين يشكلون النواة الحقيقية للاسلام . 


وخليق بنا أن نضف الى ذلك كلمة اخرى وان كانت تشكل بعين 


۳۱ 


البعض خروجا عن مپمتنا الاصلية : بحن اليوم امام جو مثقفل 
بالدعاية » شمن واحب كل باحث اذن إن يحدد بدقة لسامصه ولنفسه 
المبادىء التي يركز عليها وجبة نظره . لذا لا ارتاب من القول » اذ 
أتكلم بصفة الأنا » ان المجازات التي غرس العرف في اطارها الديانة 
السبحية > من شأنها ان تشبعني روحيا اذ تعبر تعبيراً رمزيا عن ارفع 
مستويات الققة الروحية التي اعتنقها »> شريطة ألا يتم تفیرها على 
اساس انها تعبيرات عن عقاند بجسدة » بل على اساس انها مفاهم 
عامة تنطبق على روا التفرة تجاه طبمعة الكون . فأنا اعتبر أن كلا 
من الكنيسة ومجتمع الشعب المسبحي يعطي کلاها للآخر حيوية 
متواصة » فالكنيسة تلعب دور الجامع التاريخي والأداة الموضوعة في 
خدمة الضمير المسحي » وهي تشكل عنصراً ثابتا على الدوام يتجده 
عن طریق تيار التجربة المسبحية ويعطي لهذه التجربة وجهة سيرها 
وفعالتها معا . 

ولا شك أن نظرتي الى الاسلام هي نقبض ذلك فالكنية الاسلامية 
واعضاژها يشكلون مما مزا متشا) > يتكون كل عنصر فيه 
ويتفاعل مم الآخر ما دام الاسلام نظاما حبا وما دامت مبادئه تلي 
حاجة الوعي الديني لدى معتنقه . ورغ أني اولي اة كبرى الى 
المنصر التارخي في التفكير الاسلامي وف التحربة المسبحية » فان كلا 
من هذه التجربة وهذا التفکیر يمدو لي ايضا کنظام متطور يغير 
من زمان لاخر عتوی رمزیته » سما وان هذا التغير ختبی» وراء 
جود هباكل الخارجبة ( كما هي اطال ‏ السحة على درجة 
كبيرة ) . وان الآراء التي يعبر عنها السامون المتفاعلون مع الزمن 


۳۳ 


لا يحب ان نقلل من شأنہا مسبقا يحجة آنپا لا تتفق مع آراه فقهاء 
المامين في القرن التاسم . ومفپوم عن لاهوتبي الاسلام المعاصرين انفسهم 
آنهم یقفون في وجه التجديد » ویسمون اربط تاد مم اشكلة 
المقائدية الق تعود الى العصر الوسبط » كما ينكرون منذ المداية 
ا إغادة تكن اك لانلامی. وكرعية هدم النگرو:. 
ليس من واجب المسبحيين الحتجين على كل حال »> ان ینکروا على 
امین » كطائفة وافراد » الق في اعادة تفسير وثالق عقبدتهم 
ورموزها وفقا لاقتناعهم الخاص 

والنشحة العملمة الق نصل المها هي انه من الستحل ان نتجنب في 
ماك او لایر اف و عع ام در 
سيين شائعن من أسباب سوه التفاهم . نما من احد منا يقطع على نفسه 
سسل إظبار مشاعر ومعتقدات الاخرین » لا سما فما بتعلق بديانة أو 
عقمدة مختلفة . ولكن علينا حين نعمد الى الناقشة أن نعي کونضا 
نظبر هذه المشاعر وتلك العتقدات » وان ذلك من تأنه ان بصطدم 
بعنصر شخمي عبق هو النبم ۳ للحماة الدينية . 


ور ال سات ذلك ان العنصر النقدي انا هو في صعوبة محث 
الحماة الديئية ا اش عدون الف الا وی آغر لوزلا 
بوحد هناك ٩‏ في الواقع أي سيمل لتلا هذه العثرة » مالم نعترف أنهم 
هم ونحن » الغرببين > رفاق سفر » في نطاق مبمة روحمة مشتركة 
وإن اختلفت مسالکنا . ولا تهدف هذه الدراسة إلا لاكتشاف بالات 
التقد م التي يصاون الا في نطای عقدتهم . كما انه ليس لهذه الدراسة 
رم ار E‏ لر الأؤقتة » وهی لا بد بالغة 
مقصدها إذا اثارت الانتباه حول مسألة عظيمة الآهمية بالنسبة للحباة 
الديننة لدى الانسانية جمعاء . 


وف 


رغلیق ی فبل الانتباء من مذا ابید ان اتوجه الشکر إلى کل 
من سام في جامعة شکاغو - من اساتذة واعضاء - بتذلسل صعوبات 
الزيارة في زمن ارب كا ساعدونی ماديا في نشر هذه احاضرات . 
وأرغب في ان اخص بلذکر بنوع خاص البروفسور أوستاس 
أ . هایدون »2 والعسد کارل ف . هوث والدکتور جون أ . ولسوت 
« من الموسسة الشرقية © ومعاونمه . ومن بين هؤلاء ادبن بنوع خاص 
الى الدكتور ج . فون غرنبوم الذي اعاد قراءة ملازم الكتاب الاولى 
وصححبا » )ا أشرف على إعداد فبرس هذا الكتاب . 


ه.أ .ر. جيب 


۳ 


س تالا فالتا 


الىضعنا امام صعوبات جمة . فا من حركة فکرية تحدث في الفراغ . 
ومبما کثرت الحوافز التي تؤثر على مثل هذء الحركة من خارج » فات 
عقلية المرء تحعلها متازجة مع أنماط تقلیده او طريقة أفكاره التي علکها 
من قبل . وليس بإمكاتنا ان نناقش بنوع من النباهة حركات الاسلام 
ما م نعز ما لنرسلها على قواعد التفكير الاسلامي . 

والأماس الاسلامي الصالح هو ولا شك ما كان عليه الاسلام في 
مه‌لومات مله بالثغرات العديدة 8 ودارسو الاسلام. اعتادوا تر كيز 
يحوثهم على العصور التي حصل فيها التطور اللاهوتي والقانوني » وعلى 
عصر الخلافات بين الذاهب » وعلى العصر الذي نشأت فنه الصوفة 
والإخوانيات . 


۳6 


فد بدا ا وات ع ١‏ اجکی عن اق :ن من الناحية 
الدينية ان الاسلام وقف في مكانه » وانه مکث في القوالب التي وضعه 
فيها الشترعون والفقپاء والمتصوفون في فثرة تكوينه » وانه إذا ما 
محرك فيا بعد فلكي يسير نحو التقبقر لا نحو التقدم 


يبدو هذا الرأي صحبحا من بعض الناحي . وهو رأي عدد من 
عاماء الاسلام العصريين . لکنه ليس لدى الانسان انظمسة كبرى و 
العقندة والتفكير والإرادة من شأبا ان تظضل ثبتة اكثر من عشر 

قرون . وصحيح ان اشكال العقندة ة الاسلامية > م تنغير على ما يبدو 
طلة هذه القرون الستة الا ان هنكل العقدة الاسلامية فد لاقى بعض 
التضحات العميقة » ) ان هذا العمل الداخلى قد عثل في مظاهر عديدة » 
كان الاسلام في ذلك شأن المذامب الأخزى :. 


Ga. 


o۹ 


ولنعالج المظاهر الخارجية هذه الحموية الي برهن عنما الاسلام طم له 
هذه الحقبة : من إقامة الامبراطورية العثانبة في الشرق الأدنى 
والامبراطورية الفولنة في الهند » الى ضة الشيعة في بلاد فارس الى 
الانتشار في آندوندسا وشبه الجزيرة الماليزية » وازدياد الطائفة الاسلامية 
الصن » وطره الاساننن والبرتنالنین فى مراکش ۶ واتسام النطقة 
الاسلامية في أفريقيا الشرقية والغربية . كان من السپل على المؤرخين 
القدماء ان يتطلعوا إلى تلك الأحداث على انها سناستة صرفة » وليس 
من الانصاف على كل حال اهمال الجانب العسكري في تلك . والعقيدة 
الفاتحة النتشرة إن هي إلا عقبدة حمة » إذ تبرهن على انها تتعدی 
كونها مموعة من المعتقدات والطقوس الجافة . ونحن أيضاً » اصبح 
بوسعنا ان ننفهم | کش من السابق الدور الدي تلعبه هذه العقدة اخسة 
الي عدت - في البداية ‏ الطریی لتلك القوة العسكرية وساعدتها 


۳۹ 


بالتالي على التکوین »> ونظمت اسکل الداخلىي للامبراطورية » كما 
أصلحت الويلات التي سببتها الحرب وأعادت نسج المجتمع من جديد . 


وسنحاول في الفصل اللاحق ان نرمم الخطوط الرئيسبة للتطور الداخلي 
في الاسلام بين القرنين الثاني عشر والتاسم عشر . ولا يكفي هذا 
الکتاب لاحتماز مصاعب الموضوع الذي نتطرى المه »> لکن بوسعه ان 
محقق غایتنا » إذا ما أهملنا التفاصل وحاولنا تيبان الخطوط العامة 
لهذا التطور التوافق مع الخطوط الرئيسية وصنوف التفکیر الاسلامي . 
تفنرض هذه الطريقة من البحث اول ما تفترض ان نحلل المفاممم 
والواقف التعلقة بقواعد الاسلام وبمؤسساته الدينبة . إن هذا العسل 
جدير بالاتباع سا وان هذه الخصائص تتعلی مباشرة بانتشار الاسلام » 
ليس في العصر الوسبط وحسب بل في العصور الحديثة . والروح.العصرية 
نفسبا ما هي إلا بلوغ بعض التدبلات في طبيعة التفکیر الديني » 
وكثير من البراهين التي تساق في تأييد الروح الحديشة أو ضدها انا 
تننعث دصورة واعمة آل واعبة من هده اشادی؛ء الأول 0 التي تشکا 


سکل العقدة وتطسق شعائر الاسلام ۳ 


ان قاعدة التفكير الاملامي هو القرآن بالطبع . والقرآن يلات 
الانخيل ليس عموعة من الکتب تعود الى تواریخ ختلفة اشترکت فپ 
أيد عديدة متنوعة . بل هو مموعة من الخطب ألقاها مد طلة العشرین 
سنة الأخيرة من حباته » مموعة هي في اکثرها عدارة عن تعالم دينة 
او اخلاقبة » او براهين ساقپا ضد خصومه » او تعلقات على حوادث 
الف فا عم بعش لیا .عل الضفردین الاج ي و قان رون 
جمد نفسه يعتقد ان جبم تلك الاأقرال موحی بها » لأا لا تعود في 
شکلپا الى عقله الظاهر . وهكذا اعتبر مد تلك الاقوال وتبصه في 


۳۷ 


ذلك جميع مسامي عصره والعصور اللاحقة > انها كامة الله المباشرة » 
تلاها على عمد اللاك جبرائيل . وليس من الضروري ,بعد التحليلات الى 
قام يها البروفسور « دانكان بلاك ماکدرنالد » عن الاستعداد الطبمي 
لدى الساميين لتقبل تلك الفكرة نظرا لان فكرة العمالم غير النظور 
شائعة لديم وان لحم مفهوما خاصا عن النبوة » ليس من الضروري بعد 
ذلك ان نسپب في هذا الموضوع ٠.‏ 


ومن الخطأ الک ذا اقتصرنا على اعتبار هذه الحركة جرد عقيدة 
لاهوتية ما برحت تنتقل من جل لآخر منذ الف وثلامائة سنة . بل 
هي على العكس عقيدة حبّة » تتجدد وترسخ دعائمها على الدوام في 
قلب المسلم وی نفسه » لا سيا في قلب العربي ونفسه حين يدرس ذاك 
الكلام المقدس . 


وقد عارض امه الاسلام فكرة نقله الى اللغات الأخرى » حتى ولو 
كانت اللغات إسلامية » هذا وان رافق القرآن ترجمات عابرة الى التر كمة 
والفارسية والاردية الخ . وبرتکز موقفهم هذا على تعليل لاهوتي لا 
بزال قامعا » إلا انه بوضح الى حد ما بعض اللاحظات الناجمة عن 
اعتبارات تنتمي الى صعيد آخر . فالقرآن في الواقع لا يمكن نقله الى 
لغة آخری » شأنه في ذلك ثأن الشعر الرفيع . فصاحب الوحي 
لا بستطیم أن يفضي برؤباه باللفة العادية . ولا عکنه التصبير الا بصور 
متقابلة لا تبلغ ذهن القارىء ما لم ينعم النظر في كل تبديل فيها » وفي 
كل شاردة او واردة . صور تلعب فنپا موسيقى الالفاظ دوراً لا يحب 
فتعد“ النفس بروعتها لتقبل الرسالة . وليس من شأن تفسيرها بکلمات 
اخرى » إلا ان یشوه معناها فيستحيل التبر تراب ».ويحل الذكاء البطيء 


۳۸ 


محل خيال الحدس الجنح » فلم تستطع الترجمات ان تعطي الکتابای 
الدينية القديمة » من عبرية وغيرها » الروعة التي عرفت بها في نصبا الاصلي 
رغ تعود الناس عليها . 


ونقل القرآن الى اللفة الانكليزية من شأنه ان يضم تعابير دقبيقة 
غير منطبقة اكثر الاحمان » في مكان الجواهر المتلألئة في ال العربية . 
وبقدر ما كانت الترحمة حرفمة بقدر ما كانت مظلمة غير ثبتة اللون . 
ومن المکن ان تکون الخسارة اقل بالنسبة للمقاطم الانشائية الصرفة » 
او القاطم القانونية وغيرها من المقاطم العقلانية » وما كان الناقفل 
دقيقاً في ترجمته فلا بد له ان يصطدم بدقة المدلول فتأتي ترجمته كما قال 
كارليل : « فجة وعنفة » . ففي هذه الملة البسط: : « إا نحن 
نحي ونميت وإلينا المصير». قوة لا تستطيع اللغة الانكليزية ان تستوعبپا 
( وحتى أية لفة اخرى » فضمير النحن قد تكرر خمس مرات في جملة 
واحدة . ) وحن ان رضنا بذلك » فلا عکننا ان نستوعب المكانة 
التي للقرآن في نفس المربي > ما لم ندرس الدور الذي تلعبه اللفة في 
تقرير مواقفه النفستة . 


ان مصدر الحماة الذهنية لدى العرب » و كذلك لدى الشعوب الأخرى » 
هو الخبال الذي يعبر عنه بالابداع الفني . ولقد شاع اكثر الاحيان القول 
بان العرب ل يعرفوا الفن . فلو اقتصرة في تحديدة الفن على الرسم 
والنحت وما شاكل » لكان للتبمة اساس لكن هذا التحدید .يضق 
مدلول الكلمة بصورة اعتباطية غير عادلة . فالفن مائل في كل انتاج 
يعبر فبه عن الحس الجمالي » ومن الامور المشكوك فبها ان نجد شعبا 


۳۹۰ 


بففر كل الافتقار الى التعبير الفنى بشکل او بآخر » سواء أكان هذا 
موسىتقى » او رقصا » او ا او فنونا للنظر . والطريقة التي 
يعار بها العرب عن شعورهم الجمالي هي اللفة والكامات ( وان ۸ تكن 
هذه الطريقة الوحمدة ) : وهو فن أخاذ ولا ريب » سوى انه اکش 
الفنون ترجرجا وخطراً . نحن نعم مدى الاثر الذي يتركه في نفا 
حديث شفبي او مكتوب » لكن الخطاب الفني يخلب لب العربي على 
الفور . وقضي كلات الاطاب توا الى بصبرته دون ان تمر بأية مصفاة من 
مصانی النطق والتفكير من شأنها ان تنمف من وطئها . تمن البسير إذن 
ان نفبم لاذا بری العرب في القرآن » وم الذين يحدرن في الفصاحة 
أرقى الفنون » علا مصدره فوق الانسان » وهو معحزة حقة . وهكذا 
بالنسبة لسائر المسامين الذين ألفوا إحساس العرب للفتهم فأصبحت لد 
طبيعة ثانبة . 


rr 


والخلق الفنى- لدى العرب انما حدث. ني فترات متفاوتة » كل منها 
مكتمل محد ذاته ومستقل فلا تربط بينها أية رابطة او لخة سوى وحدة 
التفکیر مصدر الخمال . والفن الغربي لا سما في العصر الوسط قفد 
تناول مواضيع معقدة : من ربط الأساة بالقصة واختلاف الاسلوب ف 
الكتابة » وتعدد الانغام في مكان غط النغم الواحد ( فى مدان 
الوسقی ) . كل ذلك جعل من الق الفني نوعا من الانسحام الوحد 
ال تخلاضة لاض دة فاظت الذكاء ال هي كا عاظت: الاعساسض » 
وفن الخطابة قد حافظ على طسعته السيطة غير المتكاملة » عند العرب 
وعندنا » حق انه عکننا القول بأنه لا بزال بدائبا . فالتأثير الذي 
تحدثه الخطابة في خبال الجاهير والأشخاص لا بزال بنفس القوة » كما 
انه من شأن هذا التأثير ان يقضي على قابلية تنظم الخلاصات . 


إذ ع ار الى بم امها رع الخال متجاع, ر ار 


۳۰ 


لاتحاه سپل الادراك : وبقوم هذه المجمة واحدة من هاتن القوتين : 
الحدس الديني 7 التفكير المقلاني 9 امح لنفسي بالقرل بأن وحود 
هذا الجانب ينفي وجود الآخر » إلا أن التجربة تدل:ان الأشخاص أو 
احتمعات عمل إلى احد هذین الجانين » هذا ادا محاوزا بعض الواهب 
التي تخرج عن إطار المألوف . كا أنني لا آمدف لفصل الدین عن 
التفكير العقلاني . إلا ان الحياة الحدسية انما يقوم علييبا الدين » او 
الحافز الشخصي البحت > اما بالنسبة للحياة العقلية فلا يشكل الدبن 
شون اد اراشا 


ولیس لنا ان نتساءل عن أي قطب من هذين القطبين يحتذب 
العقلية العربية ويح ركبا تحريكا أولبا » لأننا على عم بوعي هذه العقلية 
للعالم غير المنظور وكذلك تأثير القرآن الحافز اليها . فضلا عن آت 
الطبيعة البسبطة المموسة للافکار التي وردت في القرآن انما تنطبق في 
الحال على الطبيعة البسيطة المحسوسة للحياة العربية المأخوذة بالخيال > 
كنا ان قانونه الأخلاق قد قدم هم مثا اعلى عملا بتلاءم وأهدافهم 
الاجتاعية كما يشبع أغراضهم . وهكذا كانت ججمبع طاقاتهم الذهنية في 
خدمة تلك المؤسسة الدينية » ألا وهي الاسلام » كما سامت تلك 
الطاقات الذهنية ايض في هيمنة الاسلام على ختلف العلاقات الاجتاعبة » 
فضلاً عن هيمنته على حياتهم الذهنية . 

لکن هذا العمل يقتضي تعبثة جبود من نوع آخر . فالخبال الفني 
لا يمكنه أن يبني نظاما . وهنا يحيء دور العقل . ونحن نلاحظ لدى 
الأفراد والشعوب ان بعض الصفات التي بامعون فيها وا تتقدم على حساب 
أشباء أخرى تنقصهم . فعندما ندرس الحضارة العربية لا بد وات 
نقف مشدوهين أمام التمارض الشديد بين قوة الخبال » التي نجدها مثلا 


۳۱ 


في بعض مناحي الأدب العربي وبين الصباغة اللفظية والتحذلق في تحليلهم 
وشروحاتهم » حتى فيا يتعلق في بجال الادب نفسه . وصحيح ات 
هناك فلاسفة كباراً بين الشعوب الاسلامية وفيهم من هم عرب » لكن 
ذلك من باب الشواذ . والذهنية العربية إن تطلعت الى العام الخارجي 
او العملبات الذهنية » فلا يمكنها ان تتحرر من هذا ال الى مواجهة 
الحوادث الموسة كلا منبا على حدة وبصورة فردية . وهذا فى رأنبي 
احد العوامل الرئيسية « لانعدام روح القانون » لدى العرب والدي 
اعتبره البروفور ماکدونالد الطسعة المديزة عند الشرق . 


وهذا ما يفسر أيضاً ذفور المامين من مناهج التفكير المقلاني » هذا 
النفور الذي يصعب على المستشرقين الغربيين إدراكه . إن النزاع بين 
الذمب العقلانى والتفكير الحدسى قد نشب لمرة الأولى عند المامين 
خزله ات تفه ا نی ای مد الفززرین الآزل 
للاسلام . وکانت النتانج الفکرية حاسمة . إذ أنها لم توضح اللاهوت 
لاسلامي التقليدي فحسب بل طبعت الثقافة الاملامية بطابم دام . 
ونحن لا نزال نشبد تلك النتائج في النزاعات الناجمة في هذا العصر عن 
اتصال المامين بالفکر الأوروبي الحديث . إن رفض منامج البحث 
المقلية » والأخلاق النفعية الحديثة ليس مرده الى ما يسمى « بتعمية 
الشمب عن الثقافة » من جانب فقباء الاسلام » بل إنه نتيجة لذرية 
الخيال العربي والطريقة التي براجه بها الأشاء منفصلة عن بعضها 
البعض . 


بني ذلك ان العرب » والامین عامة » كانوا مكرهين على تحنب 
الفاهم الشاملة المجردة او المسلم بها قبل التجربة » « کقانون الطبيعة » 
مثلا أو مبدأ « العدالة » المثلى . فقد وهم العرب ذلك ( وليس بغير 


۳۲ 


حق على كل حال ) « بالثنوية » أو « الادية » التي ترتکز على أسس 
خاطئة في التفكير ينجم عنما القليل القليل من ابر والكثير الكثير من 
لضرر . وسممر معنا فما بعد كمف أن الرائد الكمير للنبضة الاسلامية 
الحديثة في القرن التاسم عشير » جال الدين الأفغاني قد استشاط غيظا 
ضد دعاة التجديد من افنود من حاولوا البرهنة على حقيقة الاسلام انطلاقاً 
من انطباقه على الطبيعة > . 


ورم ان المدرسين المامين قد وحدوا بعص الفائدة 2 العلوم المساعدة 
حصروا هذه العلوم ف نطای خاضم للدين ¢ حق ان بعص الفقهاء المدفقين 


كاين تىسة رفضوا الامعان في التعمق فپا ؛ وهكذا وضع ابن تيمبسة 


کتابه في « دحض النطى » . 


على انني لو سمح لي بالاستطراد قللا » لقلت ان تركيز الفکر العربي 
على الاحداث الفردية جعل العاماء المسامين معداين للتعمق في النهج 
موضوع ليس لي ان اسپب فيه لعدم الكفاءة » إلا انني أرى من الامور 
المتفق عليها ان الملاحظات المفصلة التي قام بها باحثو الاسلام سامت 
بشكل ماموس في تقدم المعرفة العامية بل انها المصدر الذي أعاد الامج 
التجربي الى اوروبا في العصر الوسبط » ان لم نقل انه المصدر الذي 
أدخل هذا المنبج . الا انه بالنسبة لهذا الوجه الآخر من أوجه العم » 
الوجه الذي يقضي مزج نتائج اللاحظة مع التجربة بغية استفتاج أبنبة 
مثالية تقوم على نظرية القانون الطسعي » فقد كان عماء المسامين يحدون 
صعوبة كبرى في هذا المضمار الذي برعوا فيه » إذا تحاوزنا العقائد 
اللاهوتىة الق تحد من نشاطهم ال ا 


« الاتحاهات الحديثة في الاسلام م + > ۳۳ 


ولنعد الآن الى التفكير الديني الاملامي » لنجد ان مقدرة الخيال 
ذاتها وارفية عنما انما تدخلان في تكوين المذهب الفقبي وفي تطسقاته 
الاجتاعبة .. والواقع اتنا نرى ذلك في تفسير القرآن » ولنکون اكثر 
وضوحاً نقول ان ذلك يتجلى في كبفية التطلع الى شخصة عمد وأقواله 
وأفعاله . ان الخال الديني الاسلامي قد دفعه حماسه لشخصية د 
لابتداع الصفات الي حب ان تتوفر قي الني . عليه ان يكون بلا ریب 
معصوماً عن الخطأ متمتعاً بقوة خارقة . وسرعان ما أخذ الخال الديني 
فضلاً عن الحرفية يستقي من السيرة مصادر لبحثه سامت فا بعد في 
تعزيز المفبوم العام وجعله عقبدة لاهوتية . والخيال الديني لا يكتفي 
إعتبار القرآن موحى به وحسب » بل انه بحسب لأقوال الني حسابا 

في الوحي وإلا لاصیح الني قريب من الانسان العادي المعرض للخطأ . 
5 ينبغي على الني ان يكون موحى له ولو ضمنياً يجمبع أقواله وأفعاله » 
كا ينبغي ان تکون أفعاله قدوة لأعمال البشر في الظروف الشاپة . 
وعلماء المسلمين » ماجتهم لتعزيز نظمهم العقائدية والشرعية التي ترتکز 
الى القرآن » واحتياجهم ايضا نراد اضافية > فقد اعتبروا احاديث الني 
ايضاً في إطار النظا یت على أنه مصدر آخر معصوم 2 انشأوا 
نع ذلك طلم مدا من شأنه ان يصنف روایات السيرة تمنها 

ا ا « الضمفة » . 


نجد في هذا الدمج صعوبة نصادفها كذلك في الحقيقة الداخلية 
والخارجية . ومن اليسير ان نقود أنفسنا عبر الشوارع المصطنغة « لعل 
السنة » الذي نشأ على هذا الشکل . وكثير من عاماء المسامين في القرون 
الاولى شعروا بالحرج من جرتائه . لكنه قد تمت الموافقة عليه في النهاية 
لان القواعد الخارجية اذا صح القول لم تکن سوى طريقة شكلية لتثبيت 
ما قبل به ضمير الطائفة الاسلامية وما رآه عقلاناً . وهذا يعود الي 


۳ 


التنبؤ با يفعله الني لو وضم في هذه المناسبة او تلك او سام هذا 
السؤال او داك . ولو وحدت سيرة مخالفة فلا بد وان تعتهر مغلوطة 
او انها ( اذا لم يكن بالامكان الشك فما تبعا للقاعدة ) يجب اتب 
« توفق » مع الباقي وإلا وضعت على حدة . وأا لا أشك قط في أن 
أقدم السير انما تعکس الى حد ما حقيقة تفكير مد » وان كان يرى 
الكثيرون من أصحاب الكفاءة عحكس ذلك . ولان السيرة في جموعبا 
استخدمت في تصويب مفاهم وآراء الاجبال الاسلامية الاولی » نرى ان 
جميع الدارس العصرية تدحض قبمتها وتنفم الى الرأي القائل « لنعد 
الى القرآن . » 


ان الطريقة التي تككونت بواسطتما اليرة المبنية لتتلاءم مع اهداف 
الضمير الديني الاسلامي » تشير بوضوح الى الخاصة الثاللة في التفكير 
الديني الاسلامي . وانني لاجد صعوبة في تحديد طبيعتها الدقيقة » للالتباس 
الناجم عن استعمال الكامات الانتكليزية فما . بقال لا من نتاحمة ان 
الالام يمل الى الاستثثار باللطة » وصحيح أن الاسلام کذلك من 
بعض التواحي كما سترى في الفصل الخامس . ونرى المتحمسين للاسلام 
من جبة ثانية يعلنون باعان راسخ انه عقيدة ديمقراطية » وهذا أيضا 
صحبح » شريطة ألا نشداد على الممنى المباسي للکة . وني القرن 
الارل للاملام » كان العرف يقضي بان الاشراف على القضايا الزمنية 
التابعة للحكومة » يعود الى جموعة المؤمنين » وسرعان ما اعتبرت هذه 
الفکرة بدعة نظراً لتطرتف القائمين علها . كما أن المساواة النظرية بين 
جميع المامين » وان ارتکزت على آبات كثيرة من القرآن » فاتها لا 
تكفي للاثبات بان حكومة الاسلام دعقراطبة سياسية . أما من الناحية 
الدينية » فان اشد المسامين وضاعة هو بنزلة الخليفة او قاضي القضاة > 
وتمود الكلمة الفصل الى ضير الشعب عحموعه . إن صوت الشعب (أو 


۳۵ 


لرادة المجحموعة الى لا محددها تصو بت ۳ مۇعر دورق 6 بل كما تمدو 
في تصرفات الرأي العام بقوة مضطردة القوة ) معترف به في الاسلام 
الحديف على انه يأتي بعد صوت الله وصوت النى » المصدر الثالث للبقين 
الدينى ۳ 


يعرف هذا المبدأ بامم « الاجاع » « اتفاق الطائفة على رأي واحد.» 
وحاول بعضهم أن يقصر هذا الاجماع على رأي الفقباء » لکن حادثاً 
مشهوداً برهن في القرن السابم عشر على وهن إجماع الفقباء » أمام 
ضغط الرأي العام » حتى ولو استند هذا الاجماع الى السلطة الزمنية . 
فحين بدأت عادة احتساء القبوة تشيم في بلاد الشرق » أصدر الفقهاء 
فتاوهم في شبه إجماع على ان احتساء القبوة حرام ويعاقب شارا ا 
يعاقب شارب الجر . وفي الواقع أن حك الاعدام قد نفذ ببعض الذين 
أقدموا على هذا العمل . لکن إرادة الطائفة هي التي رجحت » نحيث 
اننا نری الوم اکار لفقهاء عافظة عل نقاوة الاسلام مسر 
القپوة بحرية . 

وأسباب کون الاجاع مالاً للخلاف بين الحافظن والمجددين واضحة . 
ففبدأ الاجاع ليس میدها تحرریاً بشکل من الاشکال » بل هو على 
المکس من انواع التحکم . فا تقوله الطائفة لا تمكن مالفته . لکن 
سلطة هذا الاجاع لا تقوم إلا في المجال الذي لم بتطرقی القرآن أو 
السنة اليه » فبذه السلطة إنما تعاقب على « البدع » ووقف التزمتون 
ضد الاجماع في حين استعمله احددون في تبرير حالات مکنة الوقوع . 


هذه العناصر الثلائة تتكون العقدة الاملامة بأكلبا » فضلا عن 
المؤسسات الدينية والاجتاعمة وحتي التفكير الدنى نفسه . قلت إن ممدأ 


۳۹ 


الاجاع ا لانه بالامکان استماله ( كا حصل فمل فى اکثر 
الاحيان ) في تضسقی بال العتقدات والتطسقات المسموحة » لکن 
الاجماع يتضمن رغم ذلك مبدأ التامح . إذ ينجم عن ذلك أنه 
لا يعود بامکان أية فرقة من الفرق الاسلاممة ان تدحض آراء الفئة 
الأخرى او ان تسعى لانتزاع معتقدامها بالقوة . واصحاب البدعة 
الوحندون في الاسلام ( باستثناء الطوائف الموفقة كالماببة والبهائية والجركة 
الأحدية الخاصة في المند التي قطمت صلتها نهائيا بالاسلام ) هم أولئك الذين 
رفضوا ممدأ الاجماع وسعوا لفرض معتقداتهم بواسطة العنف . فلو ان 
الشبعة اكتفت بالدعاية السامية بدلا من ان تنظم الثورة وتككيلي الشتائم 
لمعتقدات الأكثرية السنية » لكنت متأكداً من انه كان يتم الاعتراف 
بذهیپم > وان الشقة بين السنة والشعة ضاقت كثيراً بمرور الزمن » کا 
ان الخلافات الداخلية ضن الطائفة السنة كان لها ان تتضاءل بواسطة 
الاماع . « والاحتباد » هو مقابل الاجماع > وقد حدد إقبال على 
انه «مبداً الحركة في الاسلام » وخلیق بالباحث كي يتفهم معنی الاجتهاد 
ان بنظر الى الدور الذي لعبه في تاريخ التفكير الديني في الاسلام . 
فبو لا يتضمن » كما بريد بعض المجددين ان يقنموتا به » « حرية 
الحم » . والكامة محرفیتها تعني « تمرين الذات . » اي الجهد الذي 
يبذل في اكتشاف الطريقة الصحيحة لتطبيى تعالم القرآن والسنة على 
قضة معينة » بدون ان بتعارض ذلك ولئمنی البسيط لتلك ِ 
والفقباء التسکون محرفية الدین سعوا التضيق محال الاجتهاد خو 

ان يؤدي اتساعه الى الانشقای وكثرة التأويلات الفردية . 7 0 
الاحتهاد بيضق تبعاً للعقدة الكل سيكية عقدار ما كان الفقباء سدون 
الثغرات الذهبة والفقهية معتمدين في ذلك مبدأ الاجماع . ول يبى في 


۳۷ 


تن FE‏ ماب رایع وت هه ال ارت 


وهکذا وضع الدرسون السامون عائقاً مجديا « لممدأ الحركة » . 
وقد طالب الکثرون من الفقهاء رغم ذلك بالابقاء على مبدأ الاجتهاد . 
وهنا نجد أنفسنا امام امر عسير . فادعاؤم لا يمكن ان تقوم له قائمة 
إذا لم يستند الى الاجماع . لکن اولئك الفقباء وقفوا في وجه الاحماع » 
أي ضد المذهب القائل بان مسائل العقبدة والتطبيق قد تم إثماتها عن 
طريق الاجماع في الاجبال السالفة وصرح هؤلاء بأنه لا يمكن للاجال 
للدي بان تتثبث با اعتبر خطا الجبال السالفة . وبات الحددون 
يدعون الى رأي معقول إذ یطالبون « محتی الاجتهاد » ويح القضاء على 
أبنئة القرون الوسطی التصدعة » وباعادة تفسير الصادر على ضوء التفکیر 
العصري . لکن علیم ذاك يبقى فردیاً صرفاً وشخصيا ابضا » فسکون 
مصبره الاهمال بالتالي لانه لا يعتمد الاجاع . 


وما بلاحظ ان الاجماع لم بساند الى حد ما من بين دعاأة الاحتهاد 
سوى الذين رفضوا بعض العتقدات او التطبيقات التي حظرها الاجماع » 
لا لغاية إعطاء الاسلام صبغة عصرية » بل لغاية الرجوع بطقوسه الى 

وما يكن من امر » فإنه من الأمور المميزة للاسلام السنبین أنه 
يتسامح في وجود آراء متضاربة في إطار الطائفة الواحدة » بل ات 
ذلك مدعاة لاعتزازه . وأكثر الامثال شوعا في هذا الصدد » مثل 
الذامب الأربعة وهي النفي والالي والشافعي والحنبلي » التي سمبت 
اسم الفقهاء الأربعة في القرنین الثاني والثالث للبجرة © فبؤلاء الأنمة 


۳۸ 


الأرينة هم موسو .هذه الذاهب وم يكتروة أمنة سنبین > والذأهب 
الأربعة تدر س ف جامعة الأزهر 3 القأهرة ۰ وصحبح ان الاختلافات 
ال موجودة فما بان هده الذاهب لا : سعديی بعص النقاط القانونة والطقوس 
البسبطة > رغم ان الحنابة هم أشدهم معارضة « اتجديد » » برفضون 
كل إجماع ما لم يكن مأخوذاً المعنى الحرني للكامة حتى انهم آب‌دوا 
نوعاً من عدم التسامح تجاه المذاهب ارم . إن هدا الاعتراف بالمدارس 
الاربع ليبس و حده الدليل المارز على السهولة الق تتقيل 5 الطائفة 
السنىة نوعاً من حرية الضمير 5 فستسنح لنا الفرصة ف الفصل القادم 
الصوني » وکلاها ظل الى جانب الآخر قروناً في إطار الاسلام 
الشف . 


إن تلك النزعة التساحة تتمثل اكثر ما تتمشل في ظبور الحركات 
التجديدية . نمها تكن عنفة ردة فعل الحافظين الى تذهب آحاناً الى 
حد حذف المرطقات المجددة » فان الكامة الفصل لا تعود اليهم بل الى 
الطائفة الاسلامية بمجموعها » ولا ترغب: هذه الأخيرة في زعزعة 
تواز نا 1 فم يكن على المجددين اكثر من تحمل شتام التزمتین الدين 
حرموا البعض من آرامُم » وما بذاءة عبارات المتزمتين سوی دلبل على 
الخيبة التي يصادفونها في صفوف الرأي العام . 


إن الاعتقاد الذي يحتوي عليه: الاجماع بان خير طريق للحفاظ على 
لدين انا يكن في ضائر المؤمنين من ذوي الذكاء التوسط » والتسامح 
تجاه الاختلاف في وجمات النظر » إن كلا من هذا وذاك يشير الى 
ارد لكر بين 11 سسات الديتية لدى المسبحيين والمسامين . أعني 
والكرمى سي انرب ؛ وهي امور تلعب 0 هاما ر u‏ 


۳۹ 


المسبحية . لمله من الواجب تعليل هذا الخلل في التنظم الروح 
الذرية التي تحدثنا عنها لدى العربي » الا.انني لست في بجال يسمح لي 
بتأكيد هذه الفكرة . فأنا افضل ان اجد لها اسباباً تارخمة » مذكراً 
بان الاسلام انما هو بمثابة تعبير عميق لردة الفعل الاجقاعىة لدی شعوب 
الشرق » لبس ضد تعصب الكبنة الميزنطيين والزرادشتین وحسب > 
بل ضد المؤسسات الاجتاعمة والقانونية التي كانت تصطدم بفطربت م 
ومثلهم الاجتّاعية . 

وعلمنا أخيراً ان ندخل فى بحال البحث تأثير العادة الاجتاعسة 
وكذلك تأثير التطور الاجتاعي . فاذا ما تذکرنا ان ابناء الشعوب 
الاسلامية هم من وارثئي عدد من أقدم مجتمعات العام » يعود نشووها بلا 
انقطاع الى خمسة آلاف سنة » وأن هذه الشعوب قد حافظت رغم 
الهمحرات والثورات على نوع من الاستقرار المذهل » فلا بد لنا من 
التسلم بأنها على جانب من الحس الاجتاعي المرهف الخليق بالاحترام . 
وأود ان اقول إن سر نجاح هؤلاء في البقاء يكن في اعترافهم بأنه ما 
من هيكل اجتاعي - برتکز الى اساس وطيد يتصف بلمرونة كي يقف 
في وجه الكوارث والأزمات - يكتب له البقاء ما لم يستند الى 
الارادة المشتركة » وليس الى الموافقة القسرية » او التنظمات المعقدة » 
وبأن الإرادة المشتركة » لا عکن ان تتکون إلا على مراحل عبر 
أجمال عديدة . وبما ان الدين هو الآلة الاكثر فعالية في تحديد الارادة 
المشتركة » فان مجتمعات کپذه من شاا ان ازج بين مؤسساتها 
الاجععبة وأن تقوي دعائمب! عن طريق احترام « سنة الدين » وفي 
مجتمع بني على هذا الأساس » تصبح السنة من البأس يحيث لا تؤثر 
عليها التاهات الفردية او بعض الحركات المناوئة ما لم تلجأ هذه 
الى العنف . 
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تاه عق دولك ان" الل یاضعا فادرا عل شام 
الاغتلافات رعدم التنظم الذي یقتضه هذا الاجاع » هي تلك العطیات 
التي ننعتما باحافظة . ولن تکون هذه جتمعاً جامداً » بل عتمم 
يصمد في وحه التغیرات فلا حدث هذه التغيرات إلا بتؤدة وعلى درحات 
بسطة جداً . ومن الواضح ان الارادة العامة » لا يمكن ان تکتب 
لها الحماة او ان تتمتع بالقدرة إذا كانت الفاهم فى تفار اتير أو 
إذا كانت طبيعتها تحملها على قبول التغيرات . لقد عرف الشرى هو 
ايض عصوراً حكت فا الافكار الجديدة قشور التقالمد البالة . وقد 
برهن الاسلام على مقدرته للقيام بهذا العمل » إذ حل محل الادیات 
والتقاليد القديمة التي عرفتها آسيا . 


وما إن تحدث توترات جديدة على هذا الصصد » وها إن يسداً 
ا کل الاجتاعي بالتصدع » حتى تعكر الأذهان آراء متضاربة . فهل 
يحب تهدم البناء القدم وتشييد بناء جديد في مكانه على عجل ؟ او 
الحافظة على الجدران بواسطة الدعائم وترمم الثغرات ؟ ام بحب إصلاحه 
بواسطة حجارة توضع هنا وهناك ؟ وهل ان الابنية القديمة صالحة حى 
الآن ؟ واذا كان لا بد للمناء القديم من الانجبار » فبل عکن استخدامها 
في البناء الجديد ؟ إن الحقبة الحاضرة هي بالضبط مفعمة بالتغبير والتزاع 
والالتباس في ا الاسلامي . وما من احد منا يستطيع التنژ 
بالنتىجة . وان أقصى ما اتطلع اله في الفصول اللاحةة » ان ارسم 
لوحة كما محري الآن واسترعي الانتباه نحو التفاصيل التي تبدو ذات دلالة . 


ا{ 


ل ولو الیل لیام 


في کل ديانة حمة نوع من التوتر » یمود سيبه الى الوجدان الدبني 
نفه » الذي تظمر خصائصه الحد الفاصل بين موضوع الحمادة والعايد » 
وبين الفاصل الذئ ع مفپومه للشي. انقدس الت لفپومه الخطنة . 
ويشدد كل دبن على « غبرية » الاله ۱ مع ان العاید يعي في وحدانه قربه 
الى اله » كا يستحيل عليه أن يفصل بين فكرة الإله وبين تحربته 


الروحمة . 


ويتعايش هذان المنصران على شكل قانون موحد فى اعمال تأسيس 
الدیانات الفردية وفي تعالم مؤسسمها » وذاك ان القدرة الخلاقة اغا تنحم 
عن اتحاد هذبن العنصرن اتحاداً وشقا . لكن هذا التوتر يظبر من جديد 
في حباة الدارسين عليهم . فنحن نعرف مثلا مدى الحيوية التي تتمثل في 
رسائل بولس . ففي تاريخ كل ديانة على جانب من التطور يتوصل بعض 
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الفکرین المتعمقين بدورم ا و مهنا 6 بات د 
الرئیسین اللذن بسدوان متعا کسین على الظاهر . لکن الفالسة تمل ' 

هذه احمة او اه ار خر هام ان ند اقا اقرب الا سراف 
ما اه فقوت ان ای ا كاف هذا انم رة ادر ان 
لى حساستة الفرد فانه يؤدي لقيام مدرسة كهنوتية جديدة على مشال 


الکلفنة أو الكويكرية . 


سی uk,‏ ل برفی السا الشك 1 راف الإله > بحسث أنه 
بعود هناك عة من مجال )ذهب الدين . خد أن هذا الاسر اف الذي ر 


4 ۲ 


محد لا يقفي رغ دلك على صفات ا حمة و« الرقة » : بحيث أن اخالق 
و أقوف ان اسان من ضل. اللاركسيتف :4 ولا هه ل الان اله 
00 الصر اع بين هذين المذهمين اللذین عرفتپ! الديانة الاسلامية © فقن 

له الاستاد ها كدو ةلد ک احاد فمه الكثير ون غير © , ومپمتنا لقتصر 
7 حانب او ائنین كان ۳ الاثر ف الاضفاء على التزاع اقام دابل 
الاسلام صفته الخاصة » التي لا تزال تؤثر على الموقف الديني وعلى هی 
المسامين عامة . 


ان في التفكير الاسلامي ملا دوريا لاقامة أنظمة نظرية تتند الى 
رسالة منطقة تذهب الى حد استخلاص نتائج > نعتبرها نحن متطرفة . 
تنطلق الرسالة من بداية محسوسة ثم تتوسم بطريقة الجدل القيامي 
المتلاحق »> الى ان يننبى مهأ إلمطاف !! لى نظرية لشن مہا جمبع استاه 
السموات والارض على حل قول الاستاد ما کدونالد مدا الغ الدى 
التفت اله التفاتاً عابرا انما هو يحبط بالانظمة اللاهوتية بشکل خاص . 
الى تنظم تمالم القرآن وفقا لمبادىء ارسطو والافلاطونية الحديثة . ان 


3 


هد الا غر ض هس -0 دلی حاحة اللاهوت الد 1 


۳ 
ی 


يعبر عن حقائق الدين 
( الذي كان فى المداية حدسا ؛ براسطة أرقى الفاهم الذهنشة السائدة 
ی عصره . لکد AT‏ لس من حى اللاهوت ان تتناوله الا 
وهو أن بعید النظر في حقائى يتولى الدفاء عنما اسم التوفشی بسن 
السمر عة والفلغة . عند هذا الحد حب أن دقف عم االاهوت . لکن اسمن 
الأول تحاوزوا هذا المد امام غضبة الا کثرية الاحقة من المؤمنين . 
الو اني على تعاليم الالام الاخايبة » بدلاً من التفک التأمل, البونان > 
2 أ 57 
ل خلصوا ١‏ بذلاث الى القضاء على انصار 0 الفلسقة المونائية زه 


لقن وا فا E‏ ان اللحظة الحاسرة في تاردخ الحضارة الاسلامية 
عم حل ی ی 


وکان هذا اللصر العنوي وقعه الحسن في نفس علماء السنة البوم > 
و تذرعوا به اواحپرا مخفة » تأثير الفلسفة الغربية الحديثة باعتبارها لا 
تختلف عن الفلسفة البونانبة القديمة . ولا تم اللاهوتمون السنبون بالاسباب 
التي أدت الى تحاحپم . فلا یمود هذا النجاح الى قوة ححجهم النطقة 
بل الى سك جاهير الاسلام الشدید بتعاليم القرآن » وهذا ما بقف في 
وحه انصار الفلسفة النونانبة . ومما لا شك فبه ان القرآن ٠يناهض‏ 
الروح الکلاسکنة » وهذا السبب الذي ادى الى توافق ردات فمل 
الذعب مم آراء أصحاب المدارس . 


لكن هؤلاء أنفسمم حسن توصلوا بانتصارهم لاقامة قلمة و طندة من 
الححج والبراهين الق لا مكن ردها » رأوا إزام] عليهم لتثديت دعام 
ظامپم ان يلجأوا الى المنطى البوناني . فقد أيدوا في حرهم على انصار 


{0 


الفلسفة المونانية » مذهب استشرافية الله . في حين كان خصومبم حقاً » 
يفاخرون بكونهم استشرافین حقيقيين » وأخذوا على العاماء السنيين کونهم 
يعمدون الى تحسيد مشوه حاز القرآن . لكن السنيين برون ان التحسيد 
البسيط الذي يضفي على الإله شكلا إنسانيا »> لهو ال خطراً من 
النزعة الصوفية الاصة الق تنسب الى الله صفات انسانية صرفة . لذا 
نرام على غرار اتباع الفرق يشددون على « غيريّة » الله > وبنوا بذاك 
قلعة منطقهم الجديد بمعدات استشرافية هي من الرجعية بحبث انهم 
جعلوا منپا صرحا جامد » لا بد للتجربة الدينية الشخصة من ات 
تنسحق تحت عبئه . ولحدن الحظ لم تكن النتيجة على هذا النوال 
بالنسبة للاسلام . فقد بقي هذا الصرح جرد بناء لاهوتي اسلامي رمي » 
غير انه لم يكن للفلسفة أية قيمة أو معنی في نظر جموعة السنبين » 
اذ تطلعوا الى اللاهوت على انه ذئب في جلد حمل . فقد آمن المسم 
احققی « دون ان يأل نفسه عن السلب . » 


كان ذلك يذكرة بصراع انصار مدرسة ابن رشد ضد السلطات 
الکپنوتبة المسبحبة في القرنين الثالث عشر والرابع عشر . وهنا ظهرت 
آ ار توما الا كويني بغزارتها » وسرعان ما فشل التأثير الرشدي والا كويني 
على جماهير المسبحدين عامة » الذين ظلوا ( على حد قول الاستاد 
جبلسون ) متزمتين متمسكين الحرفة . ويذهب وجه الشبه الى أبعد 
من ذلك » فكا انه نتحت عن السحبة فكرة « التجديد المتفاني » 
في العبادة من جبة » والمذاهب الصوفية التي تتصل العم إيكارت 
من جبة ثانبة » كذلك الحال في الاسلام » نشأ الى جانب 
الرحمة السبطة » حركة صوفية جديدة . وانطلاقاً من هذه النقطة 
أصحت كلا الدیانتین تبتعد عن الاخرى ستمرار . 
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ودور الصوفية هو إعادة الاتصال الفردي في حماة المؤمن الدينية > 
وهو العنصر الذي أثقل عليه عبء اللاهوت الاسلامي . ولم عض وقت 
طويل أيضا حتى جنحت النظرية الجديدة نحو التطرف . وفشلت فيها 
عبقرية الغزالي المتوفى عام ١١١١‏ مبلادية إذ أبدع قانونا يرحد بين قطي 
الوجدان الديني » في حين أعاد بناء اللاموت على أسس التحربة الدينية 
الشخصية » ولكن لفترة قصيرة لآن علاء الدن عادوا بعد ذلك 
مساجلاتهم حول الاستشراف » كا غاص الصوفيون فى دوامة الحلولية : 


ومنذ ذلك الحين نشا نظامان اثنان يعترف بها الاسلام : الاستشراف 
والتوحید : أولما يوسم مذهب غيرية الإله » والثاني يؤكد استدناءه من 
كل مكان في الطبيعة . واذا كان التطرف الذي أدى الى هذه النتبجة 
انما مرده الى الوحدة ااطلقة لمذهب القرآن الامي » كما بری ماكدونلد » 
۳ الى صنوف الفکر الشرتي وطبيعته » كما آری بدوري » فان هذا 
لا هم قط . الا انه خلبق بنا ان نشبر الى ملاحظتن . أولاما تلك 
التي بدأت بها » وهي ان مولفي النظم الاسلامبة بنزعون الى تطرف 
منطقي » بدون ان متموا بامكانية تحدید النتانج وربطبا بعضها ببعض . 
والنقطة الثانية - إذا اتبح لي القول - هي ان الدارس اللاهوتبة التي 
تنجم عنما » مختلفة کل الاختلاف عن معتقدات الور المسل وتطسقاته . 
ولو اردنا الحكم عليه من الکتب »© لقلنا ان المسم استشرافي کامل > 
أو حلول كامل » في حين يمكن التأ کد ان المسل العتدل الخلص لدینه 
يتخذ قبل مرشديه الدینین موقفاً متوسطاً . 

وقد بدا لي ان وضع مذهب اسلامي ما في قالب لاهوتي » لا يکن 
ان بمثل واقعا حا بالضرط » إن في مجال الفکر » أو في طقرس الطائفة 
السلمة > وإن كنت لا أعمد الى هذا النفي مسبقا . فان من أغرب 


۷ 


الواقم الداخلي أو النبة » غالبا ما تكون غير مباشرة . لذا نقم نحن 
الغرببين في الخطأ اذا ما تسكنا محرفية القوالب الخارجية مطابقين علا 
منطقنا نحن » ناسين ان القالب الذي بحتوي على الفكرة او المذهب » 
اما هو بالضرورة عنصر مجازي لاصق بطبيعة اللغة الانسانة . و كثيرون 
من بجددي الشرق قد تورطوا في التاهات لعدم ادراكهم از لغتنا 

وهكذا نرى ان الححة النطقة إذا ما بلغت أقصى حدودما » تزل 
مها القدم 6 يسيب العتصر اجازي » فتتزلقى 2 ال المفاهيم احرده . 


فالذمب السني الذي يتعلى بالاصطفاء في التعبير اللاهوتي مثلا » بشتق 
من سلسلة من الفرضیات النطقية الى من ناا ان تعضي علی کل فکرة 
راممة الى تحدید قدرة الله نظریا » بشکل او ارغ کا مت ال 
الاحاه السائد ( بدون ان يكون الاتحاه الوحمد ) في السور القرآنية 
المتملقة بمسألة حرية الاختار . وشيم الکثرون ان هذا الذهب هو 
سبب ما يمى « بالجيرية الاسلامية » . في حين أتساءل بدوري ما إذا 
كان بالامكان القرل عکس ذلك . والجيرية الاسلامية على كل حال لا 
تتعدى ما هي عليه في أي مذهب آخر ( مسحي أو هندوسي ) > 
حيث ری الؤس والجول تلان الرضوخ لالام الجسدية » والكوارث 
الطبيعية وتعسف الجائرين . والملم العادي 2 بغده امتام اي 
انسان آخر . كما يفقرض ككل متحضر آخر أن نفس الاسباب تؤدي 
دام الى نفس النتائج » حتى ان الاصطفاء بالنسبة للعالم الآخر لا يثقل 
عليه كا يثقل على الكلفيني . أفلا يؤمن بأن كائنا من كان أهل النار 
الذين اصطفام الله للعقاب » فلن يكونوا على كل حال من أتباع 
الدين الحننف . 


1 ان السم لیس حلول) بأي مەی دفيق من مهاني الكلمة ۰ بفض 
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النظر عن الصور الميرة للغرائز والتي ابتدعپا كبار شعراء الفرس > والآثر 
الذى أحدثه هؤلاء في المند وترکنا فضلاً عن بلاد فارس . لكن في 
الت ركسب الذهنى للشعوب المامة قسطا لا بأس به مما بوسعنا ان تسمه 
و جوعر الاو اقم فى بواعى. :يله وعا هو از وتان رداق 
الوروثة » كالإيمان بالأرواح من حن وعفاريت وغيرها من القوى السحرية 
الفامضة التي قام الدکتور ما کدونلد بتحليلبا في محاضرات هاسکل . 
ورغم ان بعض هذه العتقدات او الطقوس الروحانية قد قفي علیب‌ا 
نهائيا في الاسلام كما بقست غريبة عنه © فان بعضپا الاخر قد تسرب 
الله وسپل الإعان بالأولياء وشوخ « الطرق » » والاعتقاد سم للرتب 
للولاة الأحياء من عارسون في هذا العمال سلطات مستمدة من الله » 


وليس بامکانتا قبل شرح هذا الفپوم ان ندرك اکثر لاذا سن عاماء 
الدبن الاسلامي شريعة غيرية الإله وشرحوها بتلك العبارات المطلقفة 
الناجم عن امتزاج الروحانية الموروثة بالحاولية الفلسفية . وم يكن حانب 
الطر في غارات الخلولية اللاهوتبة الصوفية الآتية من خارج © لات 
مؤلاء الصوفيين ۸ بکونوا ليشنوها غارات مركزة كاملة » وم تحكن 
وسائلهم الذهنية افضل الوسائل » بل الخطر في قدرة المدافعين أنفسهم » 
اذ ان روحهم وأخلاقهم مشحونة الخبث . لقد قاوم هؤلاء الأنصار 
بأسلحة دفاعية وهجومية عقلية » رغم احتجاجات المؤمنين فمن م 
أكثر بساطة وأقل تبصراً » ورغم العوائق التي وضعوها بأنفسهم » فقد 
صانوا هؤلاء الإخوان الضعفاء من العدو الذي كانوا يجحباونه بکل سذاجة 
وأرسوا مذهب استشراف الإله على قواعد هي من الرسوخ في قلب 


المءروفين بنزعاتهم الروحانة ۰ 


والحالة هذه لا عنمنا من عرض بعض الصفات المتضاربة » الق تكن 
أهميتها في مقدار تأثيرها على إسلام اليوم . فعلماء الدين الذين دافعوا 
بنجاح كير عن المذاهب الاستشسرافية فى القرآن ضد انحراف الحلولمين » 
انما کانوا مؤمئين اعانا راسخا ما كانوا بدافعون عنه . لکنه من المشكوك 
فيه أن يكونوا قد تفهموا اشياء كثيرة فما أخذه عليبم الخصم » ولا 
حتی النقطة التي قصدها اهجوم الرئيسي . فم يكن هم بقول آخر » 
نوع من التوتر الداخلي » بل نوع من التوتر الخارجي . فبم لا يدر کون 
سوى واحد من هذين النوعين من التحاذبین اللذين يؤثران باتحاه متما كس 
على الوجدان الديني » وقد ألقوا بكل قواهم الى ناحية واحدة . فلا 
عق معتقدم ولا اخلاص هذا المعتقد عکن ان يكون مدعاة للشك . 
لكنه إذا كنا نعتبر أنه ليس هناك مة من دين حي بدون توتر داخلي > 
فلنا أن نقر بان نتدجة انتصارم الكلى إن هي إلا كارئة حلت 
يحبوية الروحانية في الاسلام . وهذا ما قصدت البه حين أطلق على 
نظامهم اسم « المزار الاستشرافي » والغزالي يؤيدني في ذلك على الأقل » 
فبذه هي الاممة التي وجمتها الهم . 


ونحن نعم ان انتصارم لم يكن كاملا . إذ ان الجعبات الصوفية قد 
انتشرت اكثر من اي وقت مضى عبر البلدان الاسلامية کا ضربت 
جذورها في الجال الاجتاعي فضلا عن المجال الديني . فمنذ القرن الثامن 
للپحره ( الرابع عشر لميلاد ) اعتبر السامون السنبون ثورة ابن تيمية 
وحفنة من تلامذته على الصوفة » نوعا من الجنون . وبدأ التوتر يتراخى 
من قرن لآخر لمفسح الجال لنوع من التوازن . واهتمت الجمعيات حاجات 
الشعب الدينية > راطلقت الرية للانفعالات الدينية » إلا أن هؤلاء 
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الصوفبين لم يدخلوا عى العموم في نزاع مع أنصار الدين الحنيف . أما 
عاماء الفقه والسنة فقد قبلوا مختارين بأنظمة الصوفية وساهوا في حصر 
الاتحاهات الحلولية المتطرفة في نطاقپا . 


لقد بلغ هذا الاتفاق العملى ذروته في القرنين السابم عشر والشامن 
عشر © متمزاً بانسجام العلاقات والتأثيرات التبادلة . وانني لست من 
أصحاب الرأي القائل بأن حيوية الاسلام قد خفضت الجناح تدرباً في 
تلك الحقبة . بل على العکس کا أسافت » كانت هي الحقبة الق برهن 
لاملا فيا عل حون الفاوسية ري #خواظن ان اسف الاب کم 
العثور عليه في التناغم بين العلاقات الداخلية . 


ولي يكن لهذا الوضم أن يبقى إذا ما جاء أمر ما يعدل كفة الميزان . 
لكنه ليس من المستبعد أن تنبعث عناصر جديدة » من وقت لآخر » 
في كل جسم حي » لانه ما من توازن يکن أن يبقى الى ما لا نهاية . 
ويشترك الكثيرون في الاعتقاد بأن العناصر الجديدة الق لعبت دوراً 
في إخلال التوازن » ( لآن الاسلام كا ف وق امن ر 
هي التدخلات والهزات الق تعود في مصدرها الى أوربا . لكن هذا عين 
اطا فالتوترات اطديدة “لكات نی داغل الاسلام عن طریی تفاعل 
قواه الخاصة . ۱ 


بامكاننا على ما أظن » وبدون ان نتبنی نظرة تشاوّممة عن الطسعة 
الانسانية » ان نقول انه اذا توالی على جسم معين حالة من التوازن 
مصحوبة بارتخاء في الضفط »© فينجم عن ذلك ان هذا الجسم يصبح 
عرضة لاختلال شديد في ميزانه الاخلاق . وقد رأينا أن توسع الاسلام 
نحو رقم جديدة في الشرق والجنوب » في آسا وافريقما » انما هو نتبحجة 
لود الجمعيات الصوفية » وان هذه المعمات الصوفية كانت متسامحة 


اه 


احبانا کثبرة بالنسبة للأعراف التقليدية وانماط التفكير المضادة للتطسق 
الدقيق لاصول الاسلام . نجم عن ذلك ان الميزان قد رجح في مل 
الطائفة الاسلامية نحو الجهة المضادة لكفة الدين الحنيف على حققته . 
وانطلق العاماء على دروب الصوفيين » وانحط مستوى مقاومتهم إذا صح 
التعبير . وبدأ الفقه الاسلامي يتلاءم مع العقيدة الصوفية » وضعفت 
القلعة من داخلها . وكان على الحركة التالىة ان تثير ردة فمل جديدة 
في أجل بعيد أو قريب » شريطة ان يظل القرآن القوة الحية في حياة 
الطائفة . وردة الفعل هذه » عندما تولدت » راحت تعبر عن نفسبا 


نعف وعناد ۰ 


ومن الامور ذات الدلالة ان تحدث ردة الفعل هذه في العالم العربي » 
لكن ما حدث في جزيرة العرب ليس في رأبى ذا مدلول عمق . فالحركة 
التي كان على رأسها: مد بن عبد الوهاب في منتصف القرن الثامن عشر > 
م تكن في الحقبقة حركة عربية . فالجذور التي استوحت منها هذه 
الحركة تعود الى الحركة النبلية التي تحد كثيراً من مدی الاجماع . وقد' 
كان ابن تيمبة من أصحاب هذا المبدأ » وظلت هذه المدرسة على قيد 
اما » وعلى نطاق اضق » فى الحجاز والعراى وفلسطين . وقد نسج 
جمد عبد الوهاب في اشتثياره شبه الجزيزة العربية مسرحاً لحركته عن 
قصد أو غير قصد » على منوال الذين سبقوه من أصحاب الحركات 
الاصلاحبة من سبقه ومن أتى بعده أيضا . فالطريقة هي اختار منطقة 
خارجة عن نطاق أية سلطة سياسية منظمة » حبث احال واسع أمام 
انتشار تعاليمه » وحيث يستطيع في حالة الفوز ان يوين سلطة مستمدة 
من الدين بمؤازرة القبائل احاربة . هذه الطريقة استطاع أهل الشيعة 
الأوائل والامبراطوريات البربرية من مرابطة وموحدين أن يحققوا أولى 
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ان نتائج هذه الحركة الوهابية الأولى كانت ولا تزال ذات أهمية 
كبيرة . لكنها في مرحلتها الاولى قد هزت ضير الطائفة الاسلامية لما 
أبدته من عنف وقسوة لا تجاه احترام الأولماء فحسب » بل تجاه 
الطقوس والمدارس الدينة الحشفة ا . فقد استرجم الوهاببون الخطأ 
الذي وقع به الخوارج اذ اعتبروا الاولياء من الححفین حق المثال الاعلى 
الاستشرافي وبحب حذفهم بالتالىي عن قاعْة المؤمنين الحقيقيين ١‏ والخوارج 
هم فلة اللمثالمين التششن في القرن الاول للبجرة ) . لذا فقدوا عطف 
السنيين وماندتهم فحملوم هراطقة . وحصل ما بحب ان يحصل لكل 
اقلية محاربة ترفض التعاون مع اكثرية اعظم منها شأنا : فسحقت 
معارضتهم على الصمیط السامي . إلا انه على صعبد الافكار اتخذت 
الوهابية » بفضل الحرب التي شنتها على تسرب طقوس الايمان بالارواح 
والمبادىء الحاولية التي كانت تحاصر التوحيد الاسلامي © لها مخطط 
منقذاً مفعما بالحبوية استولى على العام الاسلامي باسره شيثا فشيئاً . 


بيد ان العنصر المحرك في الوهابية ظل طيلة القرن التاسم عشر 
محتجباً وراء نظام حكه المستمد من الدين ( التيوقراطي ) والثوري 
معا . وفتح المذهب الوهابي طريق العصبان على كل حكومة اسلامية 
, حاحدة ¢ 6 وحدذا حدو الوهابسين 5 ذلك من وفعت حكوماتهم 


ففي القرن الناسم عشر آرحی هذا المذهب لحركات جديدة في المند 
على رأسها شريعة الله وسبد أحمد ضد السلطنة المفولية المنهارة > وضد 
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وح نهاية القرن قدار لجمعية الاصلاح المجاهدة التي أسسها الشيخ الجزائري 
ابن علي لسنوسي ان تقم حكومة تبوقراطية في ليبيا الوسطى وفي 
افريقبا الاستوائية احتجاجاً على المموعة الدينية المزمنة لدى السلاطين 
العؤانيين . كا ان الجمعبة المهدية تم تأسيسها فى شرق السودان على يد 
عمد أحمد لتکون أداة للثورة ضد السسطرة الترکنة المصرية وعملائبا 
الارروسسين . اهنك بالاقطار البعيدة من تيحيريا وغيرها حيث اتم 
نشاط الوهابية . 


ان النزعة الثورية عنها هي التي كانت في أساس نشاط المصلح الكبير 
جال الدين الافغاني ( التوفی سنة ۱۸۹۷ ) ولكن بتفبر في الاحاه له 
مغزاه . كان التسرب الاوروبي يشتد وقتثذ الى حد الفنضان . فعتاً 
جال الدین کل طاقته لوقف هذه الوجة أو بردها » تلك الوجة الي 
كانت تفجر کل شيء » ودلك بؤازرة منظسة من جانب امات 
الاسلامية . لقد زود الحركة الاسلامية بوحي وبرنامج شعي إذ أعاد 
تأسس قواعد الاسلام في اطارها القومي . ولكن بالرغغ من ان الحركة 
الاسلامية اتخذت طابم العداء للتسرب الاوروبي » فقد كان لها في الوقت 
ذاته الطايم الداخلي الحركة الاصلاحية . كما هاجم جال الدين بكثير 
من العنف البالغات الموجودة في الاسلام وكذلك أخطاء الحكومات 
الاسلامبة . وكان في أساس تفكيره ان تطبر الشعوب الاسلامية نفسپا 
من الاخطاء والهادنات الدينية » وان على عاماء الاسلام ان يطلعوا على 
تارات الفکر الحديثة » وان على الدولة المسامة ان تتمثل وكأنها التعبير 
السامي والمحلة الصالحة لقدسبة القرآن . 


وبالرغ من ان هذه الحاولات في العمل السيامي قد تبدو وكأنبا 
أنواع من الفشل اذا نظر البپا من خارج » فلم يكن الامر درن ذلك 
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بالنسمة للنتائج الثابتة الراسخة في الاطار الديني . فقد نشرت هذه 
احاولات فى 'رجاء بعيدة تشديد الذمب الوهابىي على التعلى بصفاء العقدة 
وتثدبت الاماس القرآني » ولدس مرد ذلك الى إن تلك احاولات ا 
قد آشاعت بين صفوف انشمب الاو ات الى تتنشيث محرفه القرآن » 
دل لانبا حعلت اهر الممين من مثقفن ۳ مثقفين تفهمرن مقدضات 
الشريعة الاسلامية » وكذلك الاخطار احدقة با . وقد اطلة الس 
عمد إقبال الفكرة القائلة بأنه لو قتض ال الدين ان يکرس كاملل 
طاقته التي لا تنضب للاسلام وحده باعتباره نظاماً من المعتقدات وأنواع 
السلوك الانسانية بدلا من ان يبعثره » لكان الاسلام اليوم مرتكزاً على 
قاعدة اكثر صلابة فى البدان الفكري . فلو كان قحد ؛ كما يدل مدار 
الحملة انه كان بوسع حال الدين 7 لديه من نظر اقب في تفيم 
العنی الداخل الاسلامي والجماة الاسلامسة » كيا كان بوسعه ان 

یسد النظر ‏ النظام الاسلامي » نولا اکم الصموبة الى اجدها ف 
قبول هذا الراي . 


فمرحلة اعادة التفكير في الاسلام لم تكن قد أزفت ساعتها بعد . 
فالهمة الضرورية التي تاعد في اعادة النظر في التفكير الاسلامي » هي 
العودة الى اسس الاسلام الثابتة » بحيث تصیح بوسم الروح الجديدة التي 
دعا الها اقدال ان تتمثل في البادیء النبرة الدقيقة لهذا الزیج با کمله . 
والمؤلّف الوحند الدي وضمه جم ال الدين » ١‏ الرد على الدهرین » > 
يدل على انه لا بتمتم بتلك الطاقات الفكرية التي نسبها اقبال اليه . 


فقبل الشروع باعادة تکون الذهب الاسلامي » كان من الضروري 
لثوري او القومي + تلك کانت الپمة التي قام پا اشد تلامذة الافعاني 


فيو الا وقو الضری. الخد تمد عبده » فى الحقبة الاخبرة من نشاطه 
اي . وکان لنشاطه الفضل في فصل العقائد الدينية عن 2 
بحيث لا یمود هذان العنصران ( رغم إمكانية اشتداکها ) تعلق واحدها 
بالآخر » ويصبح بوسم كل منها أن ينتشر e‏ الخاص . 
ولو استطاع الشيخ أن يجمم تأييداً اكبر لفكرته لاستطاع ان بقلب 
مفاهم العام الاسلامي وآفاقه لكن هذه العقبدة لم تقبل على علاتها من 
جانب الرأي العام الاسلامي » سواء من جانب الحافظین أو دعاة 
الاصلاح . فقد رفض أولثك العقبدة کا فعلوا تقريباً بالنسبة میم أفكار 
مد عبده » جميع أفكاره مرفوضة مسقا ومبدشياً “هنا هؤلاء الدن 
ينتمون الى الشيخ فلم يتفهموا أفكاره وعادوا الى حركة جمال الدين . 
على أن الاثر الذي أحدثه جمد عبده فلا بزال حا » بوالي إعطاء ثاره 
في إسلام البوم » وان النتيجة. الباشرة لنشاطه ظهرت بظبور مدرسة 
آساسة جديدة » يطلى اصحایما على انفسهم اسم « السلفية » أي 
الحافظون على سيرة الاسلاف من أرباب العقندة الاسلامية . 


وقبل أن نتفحص الراث الفكري الذي خلفه عمد عبده » خلبق 
بنا ان تنظر الى E‏ . فلم تكن حركة 
الاصلاح الوهابية والفروع التي ت تشست منها الشواهد الوحمدة على النشاط 
احدد في الاسلام بين القرنين الثامن عشر والتاسع عشر . کا عرفت هذه القة 
ایض نوضة الجمعيات الصوفية » التي اتسمت بانتشار القديمة منها وتأسيس 
أخرى جديدة . 

وخلافا للحركة الاصلاحبة السنمة » فقد كانت هذه النبضة أقفل 
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أهمية في البلدان العربية الوسطى » ما كانت عليه لدى امین من غير 


وتمئلت الطائفة العربية البريرية فى افريقيا المغربية والق كانت قد 
ات دور ] هيما ی تار الشركة الضوفة ق المي الط ۱6 ات ف 
الکان الأول هذه النبضة م متس جمعسات جديدة كثيرة ف القرن 
الثامن عشر في الجزائر ومراکش » بذلت نشاطا تبشيريا كيرا » 
ليس في المكان الذي تأسست فيه وحسب > بل في الصحراء أيضا وفي 
أفريقيا الغربية . وحصلت إحدى هذه الجعبات وهی المعية التبجانية 
على سممعة سيئة يسيب الملات العسكرية الق لا هوادة قا الى شا 
عن اللا لسوداء ف افوا القرينة © عبت مخلت فى عجال. التناقى 
الدعاني الى جانب الحركة التبشيرية المالمة التابعة للجمعية القادرية > 
وكانت قد تأسست منذ وقت طويل . الا أنه من الواجب ان نشير 
الى ان الصبغة الق اتخذتها الحركات التمحانمة تلك ( والتى سبقتها في 
افریقیا الغربية حلات « عثان روتفودیو » » تحت تأثير الوهابية في 
البلاد التي نسميها اليوم نيجيريا الثهالية ) تختلف اشد الاختلاف عن 
الصمغة العامة الق اضفاها أمة الصوفن على الحركات التبشيرية . وهناك 
مثل فوذجي آخر :قل حلة التوعبة الى قادما في السودان الشرقي فى 
النصف الأول من القرن التاسم عشر » مد عؤان الأميرغاني » مؤسس 
مذهب الميرغنية > الدي لا بزال رغم ما احتازه من مصاعب زمن 
تفوق الحركة المبدية » المذهب الرئسي في شرق السودان . 

قطم عمد عهان البحر الأحمر في قصيّر وسار باتجاه النبل . وهناك 
وسط جموعة إسلامبة » بذل جبوده فى سبمل تعبثة أكبر عدد مکن 
للانعاء الى اجمعية التي ينتمي اليها . ثم تحاوز في مسيرته النپر » سوی 
انه م بلق نجاحا ماموسا قبل بلوغه أسوان . وانطلاقاً من -أسوان. وحق 
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ذوئقولا ؛ أصحت رحلته عمارة عن تدم مله الانتصار : وسارغ 


النوببون للانتاء الى حرکته » وکان للبالة التي احاط بها نفسه اثر كبير 
على نفوس هذا الشعب © فى حن استقطت انناء معحزاته عدداً آخر 
من النتسن ۱ غادر مد عؤان وادي سل قاصدا 
و کوردوقان » حيث آقام فما لوقت طويل . وهناك يدأ نشاطه 
التبشيري بين غير المامين . كانت قبائل كثيرة في المنطقة ذاتها وفي 
المنطقة الحسطة بستعار لا تزال على وثنتها » لذا تکللت تبشيرات تمد 
عغان في وسطبا بالنجاح الكبير . وسعى الى ترسبخ آثره ائ إذ 
اقترن بنساء كثيرات ' ليتايع ابناژه بعد وفاته ( سنة ۱۸۵۳ )الممل 
على بقاء المذهب الذي أسسه . » 


وحدثت فى افند حركات اصلاحبة مشايهة على بد الجعبات الصوفية > 
لا سبا ع حركة شيشق. الشبيرة في العقود الاولی من القرن التاسم 
عشر . وقد بذئت هذه المسات بدورها نشاطات كبيرة بين قبائل 
التتار في الروسما وسييريا » رغم جود الحكومة القصرية لتنصير ابناء 
تلك الناطتى > والمقوبات الشديدة التي كانت تفرضبا على المتنصر الذي 
یعتنق الاسلام . 


واذا ما اخذنا بعين الاعتبار مل هذا النشاط التجديدي » لأصبح 
من غير المدهش ان نرى اثر الوهابية الأصلية يأخذ في او" في النصف 
الثاني من القرن التاسم عشر » كما تأخذ الحركات الاصلاحبة بالاندماج 
أحبان] بعضها في بعض . وكثير من المصلحين ا اشرنا في السابی > 
أيدوا انشاء الجمعبات ( كالسنومي مثلا ) . وكانت الغالبية الساحقة من 
اعضاء الجمعبات الصوفية على مذهب السنة ( من الجبة المدشة على الأقل ) 
يتعرضون لذات التأثيرات الخارجية والداخلية . ویکننا ان نحصي في 
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غداد السنة مذهباً من النوع الذي نادى به في البنفال » کرامات علي 
جوان بور ( التوق سنة ۱۸۷۳ ) وهو مذهب معاد للبندوس > رغم 
اعتقاده بشفاعة الأولياء ووجوب تقدم القرابين ایهم . وإنه لمن الأمور 
ذات المغزى ان یکون جال الدن نفسه صوفا » تماما کا كان مد عبده 
ف اول انأمة . 


على أنه لا يحى لنا ان نعتبر هذه النزعة ( لدى كل من الجناحين 
التابعين للطائفة الاسلامية للتوفيق فيا بينهم وكأنها عودة الى الوضع الذي 
سبق قيام الحركة الوهابية . فاذا كان بين النزعة الاستشرافمة والنزعة 
الاستدنائية » من طسعة كل ديانة حمث کا أسلفت » فمن الواجب ات 
تؤثر كل نهضة جديدة على كل من النزعتين . وبقدر ما تزداد آراء 
القادة عمقا » بقدر ما محعلهم ذلك أقرب الى التطلع الى تينك النزعتین » أو 
على الأقل » الى نب التطرف الداعى الى إبراز إحداما على حساب 
الاخری . وهناك اثر آخر حدر کشا الا وهو الاهتهام بانتاج الغزالي » 
إذ بدأ کتابه الشپیر إحياء علوم الدين بالانتشار في العام الاسلامي في 
نجاية القرن الثامن عشر . لقد تعمّى كل من جال الدين الاففانی وجمد 
عبده بتفكير الغزالي . ويبدو اثر الغزالي في تشديد الشبخ مد عبده 
على الناحية الداخلية والحبوية في الدين . 

وجاءت مناسبات خارجية أخرى تقرب بين ذينك الجناحين وتضعها 
في وجه السمطرة الاوروبية على الستلدان الاسلامية وتدعوها لمناهضة 
تسلل الثقافة الاوروبسة وحضارتها الادية » مناهضة شديدة » زاد في 
حدتها نشاط الیشرین السبحین » و كذلك المنافسة بين المسبحمة والاسلام 
في افند واندونيسما وافريقيا . إن هذا العنصر اكثر من اي عنصر آخر 
سواه قد سيطر على حركة النهضة الاسلامية المعاصرة . وينجم عن 
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ذلك بلبلات وتفوغات في التفاصل تحول دون إعداد لائحة تامة 
با رکات العصرية . ورغم ان الخلانف قد نشب من حديد بين الحافظين 
على اساس العقيدة وبين الصوفين کا سيسمر معنا فما بعد » فان هذا 
الخلاف قد ظل عصوراً قدر الإمكان في جببة موحدة ضد المسيحية . 
وقد تکون الظاهر خادعة في اكثرها » كما هي الحال في معظم القضابا 
المتعلقة بتاريخ الفكر الاسلامي ونشاطه . والعاماء غير المامين ليسوا 
وحدهم الذن يحدون صعوبة في إرساء احكامهم . فأبطال المعركة انفسهم 
ليس لديم افكار واضحة حول الموضوع » فهم عرضة لتضليل ردود الفمل 
التماكسة الناجمة عن التارات الفكرية والاحداث . کا ان اولوية 
السائل الساسة هي الى تحول فضلاً عن ذلك دون حل المعضلات 
الدينية بشكل رصين 0 

ها قد حان 'لوقت للعودة الى عمد عنده . فبعد التحليل الدقيتى 
المظم الذي ك ت الدکتور شارل آدمز لتعالم الشیخ فق دراسته عن 
« الاسلام والروح العصرية في مصر » » ۸ بعد لي ثمة من حى في العودة 
الى نفس الوضوع . ففي کتاباته وحاضراته وما آغزرصا عالج لشیخ 


مد عبده عدداً كبيراً من السائل » بعضها باسپاب » ويعضها الآخر 
باحاز . ويمكننا اختصار الفطط الذي وضعه أمام الصلحین في 
آربم نقاط : 


. تطبیر الاملام من التأثرات والمادات الفاسدة‎ - ١ 
. اصلاح التعلم العالي الاملامي‎ - ۲ 
. إعادة وضع وأسس العقيدة الاسلامية على ضوه الفکر الحديث‎ - ۳ 


° 


ا 
وقد تقایل الأرسع مرتبطة ولا شك فيا بینها » إلا اننا سنعالج 
كلا منبا على حدة نظراً لمقتضات العرض والناقشة . 


سأعمد أولا لدراسة هذه النقفاط على التوالي ومن ثم الى تخطبط 
اتحاهات كل من الفكر والنشاط الاسلامبين » ليس في الشرق الأدنى وفي 
مصر فحسب » بل سیشتمل البحث قدر توفر المعلومات » على الهند 
وسائر الدول الاسلامىة » لآن هذه المسائل قد احدثت أثرها في نفوس 
السلین في جميع انحاء الما » تارة تحت تأثير مباشر أو غير مباشر 
للشيخ مد عبده وتلامذته » وطوراً بدون أي أثر لهم وتبماً لمسالك 
متناینة الى حد ما . 


إن مفپوم تطبير الاسلام في تفكير الشبخ مد عبده نفسه كان واسم 
الافى بتناول خطوطا عديدة من خطوط التفكير والتطبيق المعاصرين . 
لكن النقطة التي لقي فيها عمد عبده تجاوبا سريما هي تلك التي سمی 
فها الشخ لاستئصال العدوب والمالغات التي فعلت فعلما في حباة الشعب 
الدينية . فهنا وجد المفارقات الكثيرة التي تشكل الموضوع الرئيسي في 
هذا الفصل . وهذا ما حمله يحوز على حبة عدد كبير من الملماء السنة . 
فحتى اولئك المسامون المنتمون الى الجمعمات الصوفية » كانوا يقفون موقفاً 
معاكد] فى وجه الجمعيات غير المنظمة » والشوخ الذين يتبعون الطرق 
القديمة مستغلين في ذلك سذاجة الفلاحين والممال » اذ كان هؤلاء الشبوخ 
يؤمنون بالارواح والخرافات السحرية » ويدعون لتقديس ١‏ الأولياء » 
ويقومون بمالفات كثيرة فى احتفالات « الولد » . اما الحدود التي كان کل 
عام بريد بلوغها وراء الشبخ مد عبده » فكانت تتعلق بالاحترام الذي 
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يكنه هذا العام لمبدأ الاجماع . فكثيرون هم الذين قبلوا برفض تقديس 
الالياء » في حين شدد الشخ مد عبده على عدم ضرورة تقديس 
0 الاولماء » والايمان بشفاعاتهم . وحتى فى حياة الشخ مد عيده > 
أظبر تلامذته تصليا في الدفاع عن تلك الافكار . فهو بالنسية لمسداً 
كان برفض قبول مبدأ السلطة أو التقليد بلا مناقشة کا يقال في الاسلام . 
وكان هذا الرأي عثابة خشية انقاذ للنزعة العامانية الجديدة . الا انه 
ار في مؤلفاته المنشورة كما فى كتابه عن الفقه الموحد » الدبالكتيكية 
العقلانية التي عرفبا الفقباء القدماء . وتطرف تلامذته ومن بينهم الشيخ 
السوري رشيد رضا في اتباع هذه الطريق الى حد ننطوي على دلالة . 
فا هم برفضون حدود التقليد العترف به في نطاق مؤسسي المذاهب 
الاربعة » والاقتصار في هذا التقليد على رأي من يطلق عليهم « السلف 
الا کر ¢ من فقباء القدم » كما تعر ضوا لمفاهم انلية التزمته . وق 
جريدتهم « النار » حاء تأثير ابن تممة يحل محل الغزالي ذي التزعة 
التوفقمة . وقد وجد جماعة النار ف ابن تمه من هم لوقوفه في وجه 


فقپاء القرون الوسطى « وتجديدات » الصوفيين 


وقد اتخذ السلفيون على الصسد الفقبي والاجتاعي طابع الحركة 
الافغاني » وانتشرت « النار » ومتفرعاتها في اوساط التحار واصحاب 
ارف حنت ضر بت الصوفية اہی حذورها . و سح من جراء دعايتهم 
ان اعد النقاش القدم حول الوحدانمة الاستشرافة والصوفه واحتدت 
ار ساط اخری ۰ 


ففي جزيرة العمرب اتخذت الوهابية موقنا مویدا لهم . فقد اصح 


۳ 


لهذا الذهب اهبة كبرى لا كان یتمتم به الملك عبد العزيز آل سعود 
من نفوذ بين السلین - وقد رأينا كيف ان الوهابنة نظراً لموقفب' 
اللطرف تجاه ثلائة مذاهب من المذاهب الاربعة » قد تحاوزت في ذلك 
الحدود الفاصلة بن السئبة والمرطقة . الا ان الوهاببة بشکلپا الجديد » 
قد اتخذت اا ا ل ل 
القرن الثامن عشر صورة من صور الاحتجاج الفردي وسط عام مليء 
بالفاسد . واصحت الوهابية ف القرن العشرين حر كة واسعة الانتشار لا 
يحبط بها الاخصام لان الوهاببين تطلعوا الى ابن تيمية كا تطلموا الى 
اکبر عدد من فقباء القرون الوسطى » فمن الطميعي اذأ ان تبدي السلفية 
عطفها على مذهبهم ومفاهيمهم حتى اطلق عليبا في بعض الاوساط اسم 
د الوهابية الجديدة . » لكن ذلك ليس من ثأنه ان يرفم رصيدها بين 
الحنفسين والشافنسن والمالكبين في جامعة الازهر » الذين اضاعوا 
سلطتهم وامتبازاتهم في مكة بسيطرة الوهابين عليها سنة ۱۹۲۵ . 


كا مدت يد المعونة الى جماعة النار فئات اخرى في سائر الملدان 
الاسلاسة » لا سما في ثمالي افريقيا وفي الهند واندونيسا . وتأسست 
في الجزائر « رابطة العماء الجزائريين » لنشر تعاليمهم . كانت هذه 
الرابطة تنامض المرابطين والجمعبات الصوفة . وذهب هؤلاء الجزائريون 
الى ابعد مما ذهب البه اهل د النار » فهم فيا عدا دعاياتهم المطبوعة 
والشفبية قد بدأوا باحياء المدارس القرآنية الابتدائية في جيم المحاء 
البلاد بفية التأثير على الجبل الصاعد . وقد تكللت جپودم بالنجاح رغم 
الصاعب التي لاقتها . لکن مصيو الرابطة اصح قلقاً بعد وفاة رئيسها عبد 
الرهن بن بادیس سنة ۱۹۰ . وعملت فرى اآخری مشابهة » لکنہا 
صغيرة » في مراكش الاسبانية ومن ثم الافرنسية . كا انه على طرف 


۳ 


نصف الكرة الشرق في سومطره وجاوا بدأت روح « النار » العصرية 
تثبعث في حباة الاسلام في اندونيسيا . 


و افند تأسست ججمية مشاپة اسپا « اهل الحديث » أي اهل 
السنة النسوية » وهی جمعة فا صحفها ومدارسهبا ومساجدها . وهي 
ان الى الظپور 7 جماعة النار » كما انها اشد تطرف) ضد الاجماع 
والمدارس السنية الأربع . ویندو أنه ليس لاتين الم‌ستین من علاقفة 
منتظمة في الوقت الحاضر » إلا ان اهل الحديث شأهم شأن السلفية » 
يشددون في مواعظیم بشكل خاص على عدم تقديس الأولباء وساثر 
و التحديدات » الهندوسية وغير الاسلامية 


وكان يقف الى حانب المصلحين فى وجه التقالند الثمبية » حلفاء من 
نوع آخر أشد تطرفا منبم » الا وهم العقلانيرن من متطرفين ومعتدلين » 
من يرغبون في ادخال الروح العصرية الى الفقه الاملامي > کا مارون 
عقلية القرون الوسطی في الشريعة » ویقتون تقدیس الناس « للأولياء » 
مقن شدیدا . فقد أثرت الثقافة الفربمة في نفس التمسکین بتقاليد 
الاسلام أنفسهم » إذ نمت لدهم کره تقدیس « الأولياء » والجمعيات 
الصوفية . وبإمكان الباحث ان محمم مقالات عدانية كثيرة من الأدب 
الصري تتناول أحابيل المشايخ وأثرم العنوي علی الشعب . 


ففي رواية مصرية حديثة © برد اسم الشيخ مس-ود « أحد وجهاء 
منطقته وزعم شوخ فرقته الاحلاء . » ويشير الكاتب الى التناقض 
الکنیر في حياة الشيخ مسعود » وكذلك الى کسله وعدم قمامه بأي 
عمل مفيد . كما آشار الکاتب الى آیات الشبجیل .والاحترام التي تحط 
هذا الشيخ من حانب اتناعه من الفلاحین السطاء . 
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له أصل » بل عمد الى هذه الطريقة يختل بها قريبه توصلا الى أسباب 
معیشته ؟! ومن هو الشبخ مسعود إن ۸ يكن رجلا قضى عشرة اعوام 
بین جدران الازهر دون ان يتعم شيئا ؟ ومذ أحس البأس من النجاح 
ترك الدرس للذين يكدون وجېدون فى سيل تحصيله » وهام على وجبه 
متشرداً متنقلا بن القرى والدساكر ! لقد تظاهر أولاً بالتقشف » 
وتزيى بزي العاماء الزاهدين » فلس الصوف وأطلق لحيته وشعره > 
وعاش أسير وحدته » ولكن هذه الپنة ‏ تعطه شيئاً . فارتقى قلبلا 
ولبس عمامة عربية وخرج مدعا انه عم للجميع وانه بستعمل الرقى 
والتعاويذ ويخفف الآلام عن الاشقباء ومنکودي الطالم » فتبعه اولك 
الذين يعتقدون بأن « الشيطان عم من لا عم له !! » 


ورغم ان لفيفاً من العلماء قد تجمعوا ليطلقوا صيحة واحدة في وجه 
هؤلاء ¢ إلا ان حملتهم ۱ تکلل پالنحاح ۰ فتارة ما هبط نفود الجمعيات 
وطوراً ما يعود الى الارتفاع . وإذا كانت الجمعبات قد فقدت تأثيرها 
على الطبقة المتوسطة > فان هذا الأمر أكيد » لكنه في غتمرة الصراع 
الناشب بين العامانية والدين لملء الفراغ الذي ينجم عنپا » ليس بالامكان 
القول بأن القوى الديضة الفاعلة انما تعود الى اتحاه الوحدة الفكرية . 
وذاك ان هذه المرتفعات الفكرية لا عکن ان يقم فا شخص ينتمي 
لطقة متوسطة » متعطش لاقامة علاقات شخصية . 


ان الصوفية قد اخلت المكان اما للحمصات الديثستة الجديدة وإما 
لتكرم الني عمد . إلا انه لم يحدث أي تغبير في درجة احترام الاوساط 
الشميبة لاصحاب الکرامات . ولمل خبر دلبل عل ذلک السبرة السئوية 


و الاتجاماتن الدينية في الاسلام م ه > 0 


التي يقوم يها في شوارع القاهرة اعضاء الجمعيات الذين برفعون أعلامهم » 
سيروت وسط الغبار وراء السحادة المقدصسة 5 لىس هذا سوی دلبل على 
حوية الجمعيات الممثلة . ولدست هي المرة الارلى الي قف فا اجماع 
العامة ٤‏ رحه اجماع العاماء 8 


2 وج 
OO 0‏ 


11 


سساو الرس العصر 


ان النقطتين الثانبة والثالثة اللتين دعا الا الشیخ حمد عبده بقامه 
ونشاطه انما تتعلقان بالتعلم العالي في الاسلام وكتابة الشريعة الاملامسة 
بطريقة تتفق الى حد ما مع الروح الءصرية بدلا من إظبارما على 
طريقة القرون الوسطى الغابرة . وتشكل هاتان النقطتان وجبين ايديولوجيين 
في نطاق حركة واحدة . فما التامة الضرورية له التطبير في الاسلام » 
على صعمد الثقافة الدينية : وذلك ان السبيل الوحمد للوقوف في وجه 
الجركات المعادية وكذلك فى وجه المادية والروحانبة معا » ان هو إلا 
في تثبيت تمالم الاسلام في لغة واضحة صريحة . 


والمرض الذي قدمه جمال الدین حول التربية في كتابه عن دحض 
آراء الماديين قد شدد على العمرميات حبت لا عکننا تكوين فكرة 
واضحة عن تفكيره . اما الشخ ممد عبده الذي عارض مثالية جمال 
الدين الثورية » فقد هدف الى توسيع قواعد التعليم لا سما في جامعة 


و 


الازهر . وفي احدى مقالاته في الاهرام سنة ۱۸۷۹ وكان وقتئذ لا بزال 
متأثراً جال الدين » شدد الشيخ على وجوب تعلم المعارف العصرية الى 
جانب الكتب العريبة التقليدية في الفقه وفي الدفاع عن العقيدة . وما 
هي الا سنوات حتى استطاع » بصفته موجبا اللجنة الادارية في الازهر > 
سنة ۱۸۹۵ ان بدخل اصلاحات جديدة مضدة . لکن جميم جپوده في 
سببل توسیم البرامج قد باءت بالفشل نظراً لمعارضة العلاء . ولم يذهب 
حماسه سدى » فقد عاش تأثيره في نفوس الشاب حق بعد وفاته . 
وإذا كانت جامعة الازهر قد ادخلت الها فبا بعد تعليم التاريخ 
والجغرافيا وعناصر العلوم الطبيعية » فاا تم ذلك نتيجة اخار الروح 
الجدددة التي بذرها الشخ مد عمده في النشء الجديد . 


وليس من الامور الغريبة ان يكون الازهر قد وافق مكرهاً على 
بعض التغييرات » التي تناولت تنظيم الدروس بدون ارن نتطری الى 
روحها وحوهرها ۴ إد عکن ان دفوم الموقف املح الذي و قفه الوطنون 
العلانبون والفئات ذات النشأة الغربية » تجاه الازهر . لكن مدرسة 
الازهر وقد تأسست قبل ثمانية قرون » ينظر اليها العام الاسلامي وكأنها 
حارسة الشريمة الاسلاممية الحقة » لا يمكنها ان تخفض جناحها امام 
ثورات عابرة . فضلاً عن ان الت:ظمات الق حدثت ف کل كليات الحقوق 
الاسلامية والعلوم الديذية واللغة العربية قبل سئوات » قد سحلت 
لبس بوسع الجامعة ان ترتقي الى مستوى اعلى من مستوى أصحابها » 
فطسعي اذن ألا يضعف شأن التقليد فما . 


ان هذه الملاحظات تنطنق ايضاً على سائر المدارس فضلا عن كلمات 
السريعة القائمة في المساجد فى البلدان الاسلامية الاخرى » حبث بعود 
اسلوب التعليم الديني الى العصور الغابرة . ومن الطبيعي أن تتأثر هذه 
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المدارس الاخرى » شأنها شأن الازهر » بالروح الجديدة » وطبيمي ایض 
ان يحصل التحول وئيداً کا هي الحال بالنسية للأزهر . وهكذا فان 
علبة قبل اوانا لا بد وان تدخلنا في بجال التنو الصرف . 


وكا ان المصلحين الأول قد رکزو! في المدء على المسائل الدينية > 
فمن الطبيعي ان يركزوا على اصلاح التعلم العالي فا بعد . وهذا ما 
يفر لنا قلة الاهتام التي اولوها » عن خطأ کا نرى » للتعلم الابتدائي 
ولحركة القضاء على الأمبة . فاهتامهم بالمدارس الدينية الراهنة كان یدفعهم 
الى الاعتقاد بأنهم بصدد إصلاح مستوى التعلم ولنتذكر انه لم يكن 
موجوداً في مصر » في بداية هذا القرن » سوى جامع الازهر وكلبة 
دار العلوم التي تتفرع عنه . وم يكن الناس قد تنپوا الى ان التعلسم 
يحزأ الى جزءن في مصر وغيرها من بلدان العالم الاسلامي وان التعلم 
الابتدائي والثانوي قد انفصل عن الازهر وان التعلم الدي بلي الثانوي 
بات یدرس في اوروبا وبروت . 


وطبيعي الا ينسى الصلحون موضوعات التعلم الثانوي . فقد شدد 
هؤلاء واتباعیم من بعدم على تحنب ارسال شاب الاسلام وشاباتهم > 
الى مدارس الارسالبات الاجندية وضرورة تأمين مدارس اسلامتة هم 
تحل محل الدارس الاجنيبة . وم یکونوا لبدر کوا ان انشاء مثل هذه 
الدارس من شأنه ان يجعلبا مشامة لمدارس الاوروبستة ویضعف من 
شأن الازهر في الوقت نفسه . وهذا ما حصل بالفعل إذ ان في القاهرة 
الوم جامعتين عصریتین » ولا بزال الازهر یبذل جبوداً کثبرة للوقوف 
معپیا على قدم الساواة . 


رخلیق ان نشير الى الحوة العميقة التي تفصل التعلم الديني عن التعلم 
العاماني في مصر » والنتائج الخطيرة التي تنجم عن دلك . فلس 
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من قان هذا لصا أن مد ين مدزسة ری وين جامعة وا خر 
فحسب » بل نحم عن ذلك ايضا تقسم الجتمع الاسلامي . نشهد ذلك 
في المدن الكبرى حيث يقف السنبون بعنف في وجه ذوي النزعة الغربية 
وذلك في جيم التصرفات . من طريقة اللبس الى الغذاء الى العادات 
الاجتماعية والملاهي والادب وحق اللفة . 


إن وحود هذه الهو وصروره سدها هما الزران بر را ظبور التمزعة 
التجديدية . لقد سبق الصلحون العلماء انفسهم في طرائقهم الاصلاحية » 
مد عنده : 


احمتين . آولاها ان ما کتبه الشخ كان عثابة درع واقبة لمصلحتن 
الاجتیاعبین والساسین » فان عظمة اسمه قد سامت في نشر اخبار ۸ 
تكن تشر من قبل . ثم انه قد اقام جسراً من فوق الموة السحقة » 
بن التعلم التقليدي والتعلم العقلى المستورد ص اوروو ٤‏ الامر الذي مهد 
معتقده . وهكذا انفرحت مصر المسامة بعد كبت . فقد ساهم الشبخ 
گید عبده اكثر هن اي شخص آخر فى خلق اتجاه ادبي جديد في اطار 
الروع الاسلامبة. .. 


ولا يتبادرن الى الذهن ان جيم الدين تلقوا دراسة عمانسة قد 
اعتنقوا مبادىء الشيخ عمد عبده الدينية او انهم حافظوا على حملتهم 
طبلة اربمین عام مرت على وفاته . ففي مؤلفاته الکتوبة يلجأ الشيخ 
عمد عبده الى اللغة التقلبدية في الفقه والجدل السني . وقلباون هم الذين 


Ye 


امتطاعوا ان بدر کوا نقاط اختلافه مع لاهوتي القرون الوسطى . 
وان ما اثر على نفوس قرائه العامانسن تلك الررح التي عالج بها مسائل 
العقندة والتطبيق »2 لا سما القوة التي حارب بها التعلم التقليدي » الذي 
بريد الفقپاء المنتمون الى القرون الثلائة الاولى لظبور الاسلام ان بضعوا 
فمه نقطة الانتباء » عن طردق الاجماع > ولا بصح هناك اي جال 
للاجتہاد . 


لقد ذم الاسلام التقليد الاحمى وحرم اعتباره مادة 
خالصة للايمان » كا ذم القيام الآ تي بالواجبات الدينية . 
فالاسلام ینبم من العقل ویقم كله تحت الادراك » 
ووقف في حبه للآراء المرتحة » وحمل على دعاة الجبل 
معلنا ان الانسان م يخلق لبکون مقوداً باللجام » بل 
كان مطبوعا على انصياعه للعلم والمعرفة » ومفطوراً على 
الاستطلاع ودراسة الدنيا » يستخرج الامثلة الناطقة في 
تاريخ الغابرين . والاسلام ینپانا عن التمسك با جاء به 
آناؤنا » ويعامنا التفكير والاعتياد على أنفسنا بعد الاستفادة 
من سير الماضي والاتعاظ بالاحداث التي طوتها اسداف 
التاريخ » وهو ایض بطلق العقل من سلاسل قبوده 
ويحرره من الحا كاة العساء الق كبتت نشاطه وحدت 
من حيويته » ثم يقبمه حكما يقضي بالقسطاس الستقم » 
ويقرر با أوتي من حكة وفصل .. فليس للعقل ات 
بقف خاضعا إلا امام الله وحده وإلا امام اصول الدين 
التي نزل بها القرآن .. أما فيا عدا ذلك من حدود 
وقمود فا من حاحز حول دون نشاطه » وها من قوة 
قنعه من التأمل فيا يعيش في ظله . 


۷۱ 


إن أثر هذه الاقوال على الاجبال الصاعدة » تلك الاجيال التي 
الشدد على وحوب إعمال العقل ف جال عمل » كان بزداد قوة بقول 
الشخ بأنه ليس هناك من خلاف بين الديانة وبين العلوم الطبيعية » وأن 
القرآت يأمر الناس بالدراسة العامسة » « وان واجينا الأول هو ات 


رفض السلطات الدينية ثم تلك الضمانة بأنه لا بوجد خلاف بين الاسلام 
والعلم »> وهذه الضمانة وذاك الرفض لا بنحان عن طریق عامنة التعلم 
لسمو نهم متزمتو الازهر » » ويسمح لهم بالصمود في وجههم . 


لكن هذا الفاصل بين التعالم العامانية والدينبة هو الذي ادى هذه 
النتىجة الخطرة : اي ان مبادىء الحرية اتخذت تأوبلا يختلف اختلاف 
كبيراً عن تفسير الشيخ مد عبده . فرجل الدين « يعرف الحدود » التي 
« يسمح فا الدين » باستعال العقل . أما بالنسبة لمن يلقى تعليماً 
علمانما فانه بری في هذه التفسيرات اثراً كبيراً لذاتية مفسرما . وهكذا 
ترى القطبعة تزداد بين كل من التعالم الدينيه والعامانسة بازدیاد انتشار 
هذه الأخيرة . ولندع الآن الاتحاء العقلاني الصرف الذي لا بعترف بأية 
عقيدة دينية ( وهذا الاتحاه موجود رغم ضآلته في البلاد الاسلامية ) 
لي تم فقط بولاء الذين ظلوا على ولمم للاسلام وم الاكثرية » فثرى 
أن الحركة الفكرية قد انتشرت بصورة متوازية مع الفكر الفربي في 
القرن التاسع عشر . 

ولا كننا ان نقدم في اشات ذلك افضل من محاضرات البروفسور . 
ك. ۵. ج. ويب حول ١‏ الديانة والتفكير العصري » . يقول الكتاب 


Y۲ 


انه في القرن الثامن عشر استند اخصام الديانة المسدرحية الى ثلاث 
فرضات . 


۱ - ان الله الدي عکن إثنات وحوده بالطرق العقلانية هو كائن 
استشراق متميز كل التميز عن العالم الدي اوحده عن طرق ارادته . 


۳ - تحافظ الدیانة السحة على بقائبا وأنها تزول بزوال الکتابات 
التي تقول بأنها ابعة من إرادة الله وغایته وهي بالتالی ( إذا ما فهمت 
على حققتبا ) عدعة الخطأ . 


۳- واطزاء الاخير الذی يأق به الدن اسصاد الره فى الآخرة او 
عدم اسعاده ۰ 


وتشکلت في القرن التاسم عشر آراء جديدة لدى المثقفين حول هذه 
النقاط . اد حلت عل اللاهوت العقلى الذي هدمه كانط » الطريققة 
الجديدة ٤‏ الدفاع عن الدين الا 5 وعي الوحدان الإلهمي في النفوس 
البشرية . إن هذا الاتحاه لاعتبار الله استدنائما لا استشرافباً قد قوي 
مم مبدأ التطور السائد في ذلك العصر . فضلاً عن ان تطبيق هذه 
الفكرة التطورية ( وهي لا تمت بصلة الى مذهب الاصطقفاء الطسمي 
لدارون ) على الحماة الاجتراعمة والثقافس: » جع على انتشار اه 
جديد للتاريخ » ينطبق على الكتب الدينية من بهودية ومسيحية . وهذا 
المفبوم التاريخي يقضي بالنظر الى كل نظام فكري بالنسبة للنظام الذي 
سبقه اي لمكان الدي احتله في التاريخ على اعتباره مرحلة من مراحل 
التطور المستمر . وهكذا نرى ان الكتب الدينية تعبر عن وقائع جاءت 
في عصرها وهذا ما ييزها عن الوقائم الحديثة . « فحرد ان التوراة 
اتى على ذكر بعض الاحداث » لا يكفي لاثباتها وتقسمپا ديناً . کا 


۷۳ 


ان ما نراه صحيحاً وحقيقباً من ناحبة أخرى » لا يفتقر الى ما هو 
ضروري لجعله غرضا من اغراض الايمان او قاعدة من قواعد التطبيق > 
طالا اننا م نجد له النمط الخاص به » » هذا على الرغم دوهن ان 
قممة التوراة الق لا تحد سواء من الناحمة الاخلاقية او الروحبة او 
الدينية » » لا وال مقبولة لدی العقول الومنة . کا انه من ناحبة 
ثالثة » نری ان عودة الفکر الاوروبي الى الفپوم الاغريقي القائل بأن 
الحضارة حسنة محد ذاتها » قد اضعف اهتام الشر حباتهم الآخرة > 
و حضهم على مواحپة الامور على وجبين نوعاً ما . وان احاولات التي 
حرت للقضاء على ثنانة وحپات النظر هذه » عن طريق السحث عن 
القم الدينية في داخل هذا العالم وحضارته وليس في خارجها » إن هذه 
احاولات قد اتحدت بلاتحاه الشامل الى الاستدناء والاعان « بالتقدم ¢“ 
ناموس التاریخ الشري . 


ومن الامور بر الحدية ان نتایع النقاش حول ردات الفعل الحديثة 
التفكير السحي ضد اللاهوت الاستدنائي . فپذا لا يدخل ف نطاق 
موضوعنا . وان ما وددت الإشارة البه هو ان المواقف السنينة في 
الاسلام متوازية مع مواقف الاوروبين في القرن الثامن عشمر تحاه الديانة 
المسبحبة » كما وان انتشار العامانية في الملدان الاسلامية طب الملة سنة » 
قد جعل مثقفي المسامين عرضة لنفس التأثرات التي زعزعت التفكير 
الغربي بالنسبة لمسائل الدينبة . واذا ما اعتبرتا ان نفس العلل تؤدي 
الى نفس النتائج من الواجب إذن ان ننتظر قيام نوع من التحول 
الباشر في التفكير الاسلامي . فالى اي حد عکننا ان نتحدث عن 
هذا التحول . 


مأعمد في سبيل الاجابة على هذا الؤال الى عرض انتشار الروح 


۷ 


العصرية » في مصر أولاً ومن ثم في المند . کا واننا علينا ان نتحدث 
عن تركما وفارس » بالنسبة لفائدعا الداخلية وكذلك قصد المقابلة . الا 
ان أوجه الثورات العصرية لما تبحث بعد في هذين البلدين » لذا أرى 
من الأفضل عدم التعرض ما كيلا اعتمد المواد السطحية والأحكام 


الراهنة . 


ارى من المستحيل العثور على كاتب عربي مسل وقف موقناً مشابهاً 
للفپوم الذي تحدث عنه البروفسور ديب في القرن التاسم عشر من 
الأسباب. الى تبرر ذلك ان القلمل القلمل من العرب قد تناول هذه 
الوضوعات » اللپم الا رجال الدن والیشرن السلمن ب انه یصعب 
البحث عن امر کپذا في کتابات العلماء أنفسهم » لآن هؤلاء ل يتأثروا 
بالافكار العلانية وبالتفكير الاوروبي الحديث . 


ولعل في هذا يكن الفارق الرئيسي بين الغرب السيحي وبين العام 
الاسلامي . ففي حين ان رجال الدين انفسهم في الغرب م الذين يعطون 
للمقيدة الدينية شکلاً جديداً > وفقا للأفكار الفلسفية والتاريخية السائدة » 
لا يمكننا العثور على نشاط مشابه بين الفقباء المسلمين » الا على نطاق 
محصور جد » كنشاط الشيخ عمد عبده الذي أشرة اليه . فوقف غالبية 
العلاء السنبین يشبه الوقف الذي وقفته سلسلة اصحاب الرتب الكاثوليكية 
الرومانية تجاه الوضوع نفسه في الحضارة الغربية . وهذا الموقف يقضي 
برفض قاطم لا برد لكل تسامح بشأن الوم والفلسفات الجديدة . 
فليست هذه الامور بالنسبة الهم سوى أهواء وترهات وأحلام شيطانية 
تساور الجانين . فقبل ألف عام واجه أسلافهم هجوم الفلسفة البونانية 
وهم لا بزالون على موقفهم : فلو كان الاسلام كما يرون » وحياً إلنا » 
فان التاريخ سيعيد نفسه . ولا بد للقوى المادية التي قضت العناية الاهة 
في حکتبا بتسرب الضلال البپا حبنا ما » من ان تتراجع القبقرى بلا 


۷۵ 


ريب . فالاملاء لا يحتاج الى تقريظ » ولا الى الرجوع الى تفسير القرآن 
بيساطة » ولا ان يترك ميراثه من التقاليد والشرائم . فحين يقوم دعاة 
الاصلاح للدفاع عن المؤسسات الدينية التقلمدية » نرى انه حتى فئة الحافظين 
لا ری ضيراً في الرد على تقاريظهم » حتى ولو تعارضت مع نط 
التفكير القدم . 


وليس مدعاة للدهشة ان تعتبر غالسة علاء اسلمین ان الفرب من 
أرباب المادية الحضة . فيم محپلون ما هو وراء المظاهر الارجبة للحضارة 
المادية في الغرب » ويحكون علبها بالنسبة لاثرها على الحياة الاسلامية 
وكتابات المسلمين » ۲ ثار لا تمت بأية صلة للثقافة الغرببة . ورغ الدعوة 
الملحة التي قام بها الشيخ عمد عبده لاقناعبم باللجوء الى العلوم ونشرها » 
فان التعلم الازهري لا بزال يعم الطلاب نحات موجزة جداً حول ميدان 
العم والفکر . ولم يدخل نظام اللغات الاخرى في برامج التعلم الا قبل 
سنوات قلمة . ومكننا ان نأخذ فكرة عن مدى خطورة الالة » اذا 
ما رأينا انه من الصعب السیاح بنقل كتاب اجني يمت بصلة الى الفكر 
والفلسفة نقلا أمينا . واذا ما احدث هذا العمل فعلاً » فان هذه 
الترجمات تأتي غير مفپومة » الا بالنسبة لاولئك الذين يستطيعون تثلها 
ذهنباً بشکلپا الاوروبي . كا وانه علينا ان نعترف بأن العلومات 
الفلسفية والعلمية لدى الطلاب الازهريين رغ سطحتها لا تفوق غالسة 
الطلاب من حملة الشپادات الثانوية وكذلك الجمبور الذي يقرأ . 

لذا نرى الحركة التحديدية لا تمت بصلة لغير المثقفين العلانمين » وهذا 
ادا وضعنا على حدة حنابة « المنار » من الوهابيين ا‌دد . ولكن 
كيف يمكننا ان نقم محتواها اللاهوتي ؟ ادرا ما تظبر هذه الحركة في 
الكتب والقالات » رغم انمکاسها في ردود العلماء على العلهانبين لكنه 


۷۹ 


بوسعنا ان نتاکد ان الفقباء يشوهون في مناقشاتهم آراء الذين لا يقفوى. 
في صفبم ویفترون مضمونها بغير أمانة . وان تشريح حركة فكرية عامة 
لمن الامور الشديدة الصعوبة . لكن اثر دعاة التحدید قد ذهب آبمد 
من ذلك إذ رفضوا تحديد موقفهم ورأعم . فدلا من أن بتخذ المحددون 
لانفسمم تارا فكريا برتکز عل انس سلممة وعقلىة » راحوالافتقارم 
الى مذهب ينتمون البه » ينزلقون في متاهات فردية » ویفوصون في 
مخاطر خفية . 


على انني سأغامر بعرض خلاصة عامة . لم يكن للثقافة العلانية اثر 
بصد فى زعزعة الاسس اللاهوتية في الاسلام . فمقدر ما حاربت الثقافة 
لفعصرية نزوات الصوفبة وانحرافاتهم » فانها سامت في تقوية النزعة 
الاستشرافية السنية . وان تحلیلا دقيقا ( ودقيقا جداً ) لا بد واد 
يكشف لنا ان الاستشرافية السنية لاتعتهدإلا على شکل من الايمان المبهم بالله 
وإن ارتكزت على التعبيرات الاسلامية التقليدية . 


كنا وان المبادىء النسبية أو التطورية ليست من ناحية أخرى غريبة 
عن التفكير الاسلامي . سنعود الى ذلك في حديثنا عن آراء المسامين 
بالناريخ . ولكن لنقل منذ الآن أن المقيدة الاسلامية التي تتعلق بالديانات. 
المتلاحقة الق يفوق جديدها قدیپا نضوجاً ووعيا » ان هذه العقدة قد 
أعطت التاريخ مفپوما جديداً . وفي ذلك تقول الشريعة الاسلامية بان 
القرآن هو الوحي الاخير الكامل » وهذا يعني ان التطور التارخي قد 
وصل الى نایته مع القرآن . 


كا ان الاصلاح الوهابي هو ايضاً برفضه « الاضافات » و « التجديدات » 
المائدة للقرون الوسطى والحديثة آیض) » قد فتحت الباب أمام الدراسة 
النقدية لمولفات التي وضعت في القرون الوسطى عن السنة والشريمة . 


YY 


واصبحت تلك الدراسة بالنسية للمجددين سلاحاً تبريرياً لا يستغنى عنه » 
رغم ان استعاله لم یکن حاذقاً ( كا سنری فيا بعد ) . قبامكاننا ان 
ری الى أي حد قد طرأ تفر على « عل السنة » في العصر الوسيط » 
حين امر مجلس علماء الازهر سنة ۱۹۱ إعداد مموعة جديدة لكافة 
الأحاديث « الصحبحة » » فضلا عن موعة للأحاديث الفلوطتة المسماة 
( بالاسرائيلية ) » والتى نجدها في دول التعليقات القديمة . وهذا العمل 
يقتضي بلا شك دراسة نقدية للکتب التي كان الجميم يعترفون بسلطتها 


الى حين قريب . 


ولم بدخل القرآن مخلاف السيرة في مجال النقد التطوري . سوى ان 
قلة ضئية من المفكرين المنود وبعض الاشتراكين العرب قد تجرأوا على 
الشك بأن يكون القرآن غير كامة الله » وان كل ما ورد فيه صحيح 


وحی و شرعي ۰ 


ذلك كان الوقف الفقبي الذي وقفه امددون إذا ما نظرنا الى 
الامور من خارج » وهو موقف ختلف أشد الاختلاف عما كنا ننتظره 
يعد تحليلات الاستاذ ویب . لکنه رغم هذا التوافق الخارجي نرى ان 
الحركة العلانية وتغيير العام القدم قد خطت خطوات بعيدة . لکنه من 
من غير الحق ان نعتبر هذه الحركة مستوردة با کملها من الفرب . ففي 
كل حضارة متطورة » با فما الحضارة الاسلاممة في العصر الوسبط > 
نعثر على نوع من العلانية على درجات متفاوتة » وهي اما تكون 
صريحة واما سرية . والعلاء انفسهم قد ساهوا في نشر العلمانية لأف 
أثر الجمعيات الصوفية هو الذي حارب بصورة رئيسية الروح العلانية بين 
الطبقات المثقفة » في العام الاسلامي . والعلاء باضعافيم هذا الاثر ۸ 


74 


دنححوا فى انشاء اثر مكانه » الا عقدار ما ساصوا به فى الحجتممات 
الدينية الجديدة التي سنتحدث عنما بايجاز . 


وهكذا فان التأثيرات العلانس: التى تسربت من الغرب دخلت الى 
بىوت نظىفة 0 تحملبا العلوم على انواعبا »> والاقتصاد الساسي والادب 
الغربي » فضلاً عن الاثر الذي احدثه التعلم العلماني على نوعبة الحباة 
الاجتاعية القديمة » وكذلك انتشار وسائل النقل والصناعات الدنسة 
وغيرها من انواع التسرب الغربي . ومن الملاحظ انه 5 الما العربي م 
تدخل الفلسفة الغربية الا قلبلا » مخلاف ما هي الال في اند . ول 
تصطدم الاستدنائية للفکر الغربي بالتبار اا رای الاسلامي المسبطر > 
بصورة واعمة . فلا اظن ان عربا واحدأ او مصرب) سك بقراءة 
كتب اللاهرت الغربي > كما ان دراسة الفلسفة الغربسة ٤‏ الجامعات, 
المصرية 1 لست شديدة الانتشار ۰ 


لهذا فانه يستحيل على المسلم الذي يتلقى تعليماً علمانباً على النمط 
الغربي ان بتحنب اثر التفككير الغربي » يظبر ني نشاطه الثقافي . واذا 
م يتخذ هذا الاثر شكلاً دينياً فانه يوحي لامرء باعتنای قم انسانية او 
غيرها » تنطلق من الحضارة الغربية ولتطسق مفهوم التطرر دون اكتراث 
للحدود التي يسمح بها الفقه الاسلامي بقول آخر » ان التعلم الغربي 

يحض العالم الاسلامي نوعا ما على اعشار الاشاء من وجبتين اثنتين » 
شان مجتمعنا الفری » حتى ولو کانت هذه الثنائبة مقنعة ای حد ما 
بالامان السني . من هنا اذن دخل التفكير الاسلامي نوع من التوتر 
جدید » الا ان السلین م بدر کوه ادراکا تام » لذا يصعب عليهم اذ 
محددوا خطوطه . 


ولا یتبادرن" الى الذهن ان دعاة الثقافة الفرببة هم جميما من ذوي 


۷۹ 


التفكير العامانى او العادي للدن » هذا وان كان عدد كير من المثقفين 
م‌ملون القيام بالوجبات الدينية . ولا يتناول يحثنا في هذا الفصل اولئك 
الدين اصبحوا عمانيين بصورة نبائنة ويرفضون جميم الموجمات الدينية في 
الاسلام . نمعظم اولك الذين يطلق عليهم القرآت اسم « الضالين » » 
لا وتات کید “ فهم یکونون قضتة تتعلق باحتمع الاسلامي © قضية 
الاخلاق السائدة في مجتمعنا نحن ايضاً » تطرح حين يكون الايمارن 
بالثواب والعقاب الازلبين في الحياة الاخرة قد وضم جانا » او انه 
خلا من كل اهبه . وبوسهنا ان نتعرف على خطورة هذه القضة في 
مكان من الغرب المسبحي » اما في الشرق الاسلامي فالقضية لا تسکاد 
تظبر بعبارات دقرقة حتى وقتنا هذا . 


ان عناصر القضة ليست متشابهة في كل من الديانتين » نظريا » لان 
المذهب الأخلاق 2 الاسلام رفض كل نوع من انواع النفعمة . الا انه 

لا مكننا ان ننفي رغم ذلك ان الخوف من العقوبة قد احدث تأثيراً 
رادعا على غالبية جور المسادين . والبراهين كثيرة في مصر کا في ترکنا 
على وهن الاخلاق الي تنجم عن ضياع عقيدة دينية فعلمة . وافحیات 
EN‏ ال تا اسلا ع هذه الظاهر هي ابعد ما : 
من الأقناع لاا تس ١‏ کار با تن كل الات نه الا تقو 
لنفسها اثراً أبعد وكثيراً ما توضم .احالفات العادية لقانون العادات 
التقلندي فى مموعة الخطايا الحديثة . وكل ما وصل الى ان جماعة المثار 
وحدها قد اجرت پعض الحاولات للتسبر عن مبادیء الاخلاق الاسلامبة 
على شكل قم اجماعية لا اقترح حدید صفة « احددین > وحصرها 
بأولئك الذين تمون بدينهم » اهتاما تميقا في بعض الاحبان » ولكنهم 
غالبا ما بشعرون على درحات متفاوته انهم يواجوون تحدي العقدة 
التقليدية والتزمت الذي بتذرع به الحافظون لتثبيت المؤسسات الاجتاعية 


ى 


التقليدية في العالم الاسلامي . والسائل احتلف علبها انما تتعلى بصورة 
غالية الحددين r‏ بوحد سوى شخص أو ائنین سذا عن القاعدة 
ليرفعا النقاش الى مستوى الفلسفة » حمث تطل المجازات القديمة الق 
احافظن ( ¢ ولی بستتنطا بالنتىحة از ات محد ید 6 شفی دشکل دقق 
من الدينى الاسلامی » لان تلك دانة مرتطة الى حد ما بمحازاتها . 


ولا نجد حتى الآن الا فى اهند وفى تر کنا نوعاً ما » جددین شرعوا 
بأعادة ای ق ای الشريفة ها ى الامكنة الا فان لته 
لا يختلف عن المحافظ لاهوتبا الا بمقدار ما يبين تبريراً جدیدا للاسلام 
تبعاً للخطوط « التحديدية » السطحمة نوعا » والتى من اا اركف 
تر لتقام قاری ی و جر ويه ا یر 
الفصل القادم الى النظر ف الحتوى الديني لهذا التبرير » سترى انه 
موجه على الغالب ضد السحبة اکثر منه ضد السنة احافظة . الا ان 
كثيراً ما يبدو و کانه حدال ضد السبحبة انما هو في الواقع تبربر موجه 
نحو المسامين من اهل الشك . فان غرض الررین هو ان دبرهنوا على 
مصدر الدیانة الالحى: وعلی مط العیش الاسلامي بفة اقامة وتقوية قواعد 
اغلاقية تستطیم ان تقف ی وجه القارات العمائبة الفعالة . ورغم انه 
پامکانتا ان نندد بالروح العدائية لامسبحبة التي بنطوي عليها هذا التبربر » 
فخلیق بنا في رأبي » ان نتطلم الى الفرض الققي بعين العطف . 
فالیم هو اخلاص النية في تلك الجبود لحصر شر مستفیض والحفاظ على 
روح الاحترام والحس الاخلاقي الداخلي الذي نسسه « صوت الضمير » . 


الا انه ونحن نتم بالروح العصرية » علينا ان نتجنب المالفة في امر 


01 الاتحاهات الحديثة في الاسلام cI‏ ١م‏ 


انتذارها واههيتها . كا وانه علينا ألا ننقص من شأن قوة الاسلام 
احافظ وتأثيره . ففي البلاد العربية » فيا عدا مصر نرى هذا الاسلام 
الحافظ يسطر فی كل مكان . فروح التحديد نادرة » فما عدا المدرنف 
الكبرى » في سورية والعراق أو بين مسامي افريقيا الفربية . حتى في 
مصر » نرى العاماء براقبون محذر النشاطات التجديدية » مستعدین 
للاطباق علبما اذا ما تجاوزت قليلاً الحدود الق فتحبا الما الشيخ 
مد عنده . 


ان اماس للسنية الاقلندية يحذافيرها انما ستند » كما بوسعنا ان 
نعرف » الى اعضاء مم العاماء أنفسهم . فحين نشر الشيخ علي عبد 
الرازق فى سنة ١4١8‏ شيرحاً بطالب فيه بالغاء الخلافة والفصل بين 
الشؤون الدننة والقانون الديني » صدر قرار اجماعي عن مم علماء الازهر 
يتم الشيخ باعتناق آراء مخالفة للشريعة » ويخلعه ويعلن انه غير كفو 
للقيام بأية وظيفة دينية . وفي سنة ۱۹۳۰ نشر شخ آخر هو مد أبو 
زيد طبعة من القرآن ضمنما ملاحظات ينتقد فما الشروحات القدعة وبفسر 
اللجوء للخواری بصورة طبيعية يحتة . ورغم ان غابة الكتاب كانت 
تشجبم الیل الجديد على دراسة القرآن » فقد صادرت الشرطة 
الكتاب » وصدر أمر نم الکاتب من الوعظ او اقامية الاجاعات 


الدينة . 


وم یفلت الاساتذة العلمانيون من تلك الخلة على افراطقة . وهکذا 
فان دم الشعر الجاهلى من جانب الدكتور طه حسين الشبيبر وهو احد 
کبار العلماء العرب في جامعة القاهرة الحديثة » قد أثار موجة من 
الاستدکار 5 كما و وسعنا ان نورد اخبار حلات مشابهة موحپة صد 
اتخ مغمورين في مصر » رد قبام الشبمة عليهم . لقد حاز شیوخ 
الازهر في وقوفهم ضد الحركات التجديدية على تأيبد جماعة النار » دون 


AY 


ان يرضوا بذلك على كل حال » لان عنف هؤلاء م يأل جبداً في اثارة 
الشمور الشعبي .ضد المذنبين وحمل ااسلطات الازهرية والمدنية احياناً » 
وکانت تتبرب » على معافنتهم بشدة . 


ورغم ان شیوخ الازهر قد مثلوا دور القتم على الاخلاق العامة > 
فقد تنبهوا كيلا :تسم اللذة بطابم الرحمة » وحرصوا على الظپور عظهر 
« التحديديين » و « العصريين » الى حد ما . وهکذا تمن اللاحظ ان 
كلا من الجددين والحافظن لا بناصبون بعضیم البعض المداء > باستثناه 
نن لطر فن اة ت هذ الاعكدال رضي اللو اي ال ين 
الطرفين » انما مرده فضلاً عن الضغط الخارجي الذي اشرنا اله » الى 
روح التسامح والتفهم الخاص بالاسلام . 


حتى ان هذا الروح قد قاد كلا من الجانبين للتعاون في محال من 
ام االات ی العصر الحديث ؛ أعني تلك اجمعيات الدينبة او الحلقات 
الدينية التي حلت محل الجمعيات الصوفية بين الطقات المنوسطة من ابناء 
المدن . ان هذه الطاقة التحديدية نفسها راحت تبحث عن حرج مدا 
اتماس الفردي » وها مي تعثر عله فى الجمعمات الجديدة ( جمعمة الشبدية 
المسلمة ) وجمعمة التوحمه الاسلامي الخ .. و کثر من هذه اطمعنات 
بدين بقوته وطاقته الى اعضائها الملامين لاطنقات المثقفة بصورة خاصة 
فضلا عن الفروع الموجردة في سوردة والعراق وكذلك في غالبية المدن 
اتصر بة : وصحسح ان هده اطمعدات اعا تتمیز بالظاهر اخارحبة للدین 
اکثر ما تتميز بالروح الدينية الداخلية » الا انها تال في الوقت الحاضر 
مكانة خاصة في الحياة الديذية لهذا الشرى المسم لاا اداة تبريرية حديثة 
ووسماة لتشدت سنة العمادة . 


وحين نتحه الى الهند » هذا المركز الموي للتفكير الاسلامي » 


۸۳ 


سنحد فا خطوطا عديدة تذكرنا بمصر » واخرى تسىء عن تطور 
حري تبعا اطوط مختلفة . فالهند ما ازهرها » الا وهو دار العلوم في 
دبوباند المتمسك المذهب المدرسى وبسنة العصر الوسیط © الا انه مجدد 
كدان اها :دن ينافال لام وا انس نگ 
وللبند ايض مصلحوها السنون التحررون » من ينتمون لمدارس عدة 
وهم متحررون عقدار ما يوافقون على تحسينات صغيرة بغية الاستحابة 
لضغط شروط الحماة العصرية . 


وني اند مؤسسة تموذجية هي ندوة العلماء في لوكنو الى اسسها 
کل الملقب « بالنعماني » ( المتوفى عام ۱۹۱4 ) . E‏ الدي 
ه شلي هو ادخال النقد الادبي والتاريخي في الاسلام المندي . كما 
سعى الى حل مشاكل الفلسفة العصرية على ضوء التفكير الاسلامي . 
رغم ان الحافظين قد نسبوا البه لجوءه الى الطرق العقلية البحتة . ولعله 
العادل المندي الاقرب الى الشخ مد عبده » رغم ان اندفاعه لم محمله 
على نقل الفقه الکلاسی نحو الروح العصرية اكثر مما حمله على الرجوع 
نحو النية التحررة » وذلك ردا على ما كان يعتبره تجديدا علمانب] 
مالفا فيه : وحركة المنار التي تعتبر نفسها اصلاحية مع کونا في الاساس 
تقلمدية »> سدو ان مقايلبا افندی لبس اهل اطديث فقط بل ايضاً 
دحر که السراط » التي لا اعلر عن نشاطبا شیثا سوی ما ورد اغا ف 
کات السيد ولفرد سىث . 
وعرفت اهند فيا عدا ذلك اتحاهات في التفكيز دهبت الى ابعد ما 
شبدناه في الشرق الادنى . واسباب ذلك عديدة . فالتعلم العسالي على 
النمط الأوروبي يعمل في اهند قل ان يعرفه الشرق الادنى بوقت 
طويل کا يتناول من أبناء الشعب قسماً بزيد في عدده عن مصر . 
فكثيرون من المامين العامانبين المثقفين مدينون لهذا التعلم بثقافتهم . 


At 


ولعل هؤلاء پثاون نسبة مثوية تزيد على النسبة الوجودة بين الطبقسات 
الثقفة في الشرق الادنى الا ان عددم اكش ارتفاعا كما أن عدد المسامين 
المثقفين من يحتلون مراکز رفبعة في طائفتهم كقادة ار كأساتذة هو 
اكبر ايض في اند . كا ان وضع المسلمين المنود المستقفل والخرية 
النسبية التي ينعمون بها بالنسبة لتدخلات الحكومة یضعپم في مأمن من 
نتائج تفتيش اللطات الدينية ورقابتها > ويشجعمم على التعبير عن 
فلسفتهم الدينية الخالصة محرية اكبر . وهكذا فان الروح التحديدية في 
افند تشکل حركة علمانية يقوم علمها موظفون ورجال قانون وملاكون 
واساتذة حامعات يقفون جميعا فى وجه العلماء احافظن والصات 
الصوفمة . 


الاسلامية العصرية في اند من الزاوية الاحتاععة الاقتصادية الى درحة 
ان ناشره قال « انه يحول الايديولوجية الدينية الى مفپوم طبقي يشدد 
عليه باستمرار » ولو وضعنا الوقائع التي يدرسها في غربال التحليل 
الذهی الدقی الذي تتخذه عقائدية شابنا الاشتراكبين » لا دهشنا اذا 
رأيناها تحتوي على القليل من الحبوب والكثير من الزژان . 


ور انني لا استطبع ان اجاريه كلا في نقده الحدام » فان ذاك 
الباحث ف الشؤون الاسلامية الذي ينتقل من الشری الادنى الى افند 
لا بد ان بلاحظ فسا صيفة سياسية اعمق تکتنف الحركات الدينىة . 
واذا كان لهذه الحركات شكل اجتياعي او اجتاعي اقتصادي قال 
للتحديد فبذا لا ينفي اخلاص القادة في ذلك ک) لا ينفي تلك الصفة 
عن ابلمپور الهندي وبخلاف ما يجري في البلدان العربية » لا يكن 
للاسلام في افند ان يتحرر من واقع انه نشأ قمالة الغالسة الهندوسسة 


6م 


الى مضمار الحماة الديشة . يضاف الى ذلك ان سلسلة المفاوضات 
الاجتّاعية والعنصرية خن الطائفة تحض على الاعتبار بأن الواقف الدينة 
تنطبق فما بشكل دقيق على تلف طبقات المجتمع . وبا ان التركيب 
الاجتاعي للطبقات الثقفة قد تأثر كثيراً بالترببة والافكار الانكليزية في 
ف داخل اطار الادارة البريطانية » ثمن المحم اذن ان تکوس 
« الايديولوجيات » الديذية في المند المعاصرة مكدفة على درحات متفاوتة 
سواء بالاتجذاب او الكراهمة تجاه الافكار البريطانة . وللادارة 
البريطانية . 


وما ان ادا الاسامي لأعصرية دنحصر ف المطالنة حر ية دراسة 
المصادر وتطسق الشكر الحديث على تفسيرهأ 6 دوعا اهام بالنظر بات 
التي جاء پا الفقهاء الاقدمون او رجال القانون الاول » فان الحركات 
التجديدية هي على العموم شخصانية وفردية تتلامم اقل من غيرها مع 
الحركات التي ترتككز على السنة » مع كل منظمة . والميزة الواضحة 
التي عرفت بها الحركة الهندية المجددة الاولى التي قادها سيد امد خارن 
( المتوفى عام ۱۸۹۸ ) هي طابعها النظامي . وهي مدينة بهذا النظام 
لتأسيس كلمة علبکرة عام ۱۸۷۰ التي تحولت عام ۰ الى اا 
الاسلامية التي تطلعت الى مزج التعلمم الديني بالدراسات العلمبة الحديئة . 
وان تشديد مؤسس هذه المدرسة على البرهان عن حقيقة الاسلام نظراً 
« للاءمته للطبيعة » قد ادى الى اعطائها اسم مدرسة نيشاري . وقد 
اعرب جال الدين الافغاني عن سخطه على تلك الدرسة في كتايه 
و الرد على الدهريين » اذ قال : 


الكلمة الندشارية حذر الفساد وهمصدر السوء والشرور وستکورن 
سلب خراب ال لاد ۰ والندشاريون سدون لاعين الحانين والسقهاء 
کالامناء وكالححج العلمية » مع ان الغاية التي تكن وراءهم تتلخص في 


۸٦ 


توسمم حدود الخيانة . وهم يتخدعون بلالقاب والصیغ الفكرية فبدعون 
انهم فأدة 2 وام روساء 6 مم انهم يتخبطون 2 اسمفل درك من 


على الرغ من المهحات العنيفة التي شنا العلماء المقاتلون » فد 
ازدهرت مدرسة علمكرة واصبحت الاساس الذي انطاقت منه » بصورة 
مباشرة او غبر مباشرة غالستة الاشکال الاخری لاروح التجدیدية 
الهندية . 


ان هبدأ « ملاءمة الطبيعة  »‏ يكن يعني في الواقم في تفكير 
السير سيد امد خان اكثر من اتجاه عقلاني ورفض لبداً العجائب 
وبلغت هذه المدرسة فى اقصی تطرفها حدود الممالغات الكثيرة واللامعقولة » 
وق د نغفل اكثرها » الا اذني اورد مثلا مأخوذاً » ليس عن كتاب 
هندي » ولکن عن شاعر عراي هو جميل صدق الزهاوي ففي إحدى 
قصائده المنشورة عام ۱ تحت عنوان ثورة في الجحم يقص علننا 
اولاً الامتحان الذي اجري له بعد موته من قبل الملاكين منكر ونكير 
اللذين باتبان - حسب العقيدة الاسلامية - لزيارة ارواح الاموات في 
القسر واستحوابها بقف الشاعر تحرأة ف وحه متهمسه ما يدل 
المقطع التالي 2 


قال من انت وهو بنظر 0 
قال ماذا اتست اذ كنت حمسا 


قال ما دینك الذي کنت في 
قلت كان الاملام ديني فما 
كال دن ا الذي . داك نفلت 
قال ماذا كانت حاتك قبلا 


ای 
وهو دين بالاحترام معن بن 
الله ری وهو السميع المصير 
يوم انت ار الطلبق القر بر 


AY 


فلت لا تلني عن حباة ‏ لم يكن في غضونها لي حبور 


كان خيراً من الححارة تئوي حمث SE‏ ولا شاخ 


وق الجبل الذي جاه بعد السير سيد احمد خان اعد جماعة من 
الثقفين وعلى رأسبم الشيمي سيد أمير علي تبريراً جديداً وإيديولوجية 
تحريرية » حلت بالنسبة لالاف المامين بل بالنسبة للملايين منهم » محل 
أشكال الايمان التقليدية > ليس ذلك في الحند وحدها بل في جميع 
انحاء العالم الاسلامي . وسيتاح لنا فيا بعد ان ندرس هذا التبربر 
بالتفصيل . والروح التحديدية في الهند ۸ تتخذ منذ ظبورها مركز 
ثقل معين . 

فالنزعات السياسية والاجتاعية التي هزت افند منذ بداية القرن قد 
أحدثت ردود فعل معاكسة فى الأفكار الدينية العائدة للطائفة الاسلامية 
وأثرت فا تحمعات حدیدة . ومن بين هؤلاء القادة » بل من اسپرم 
على الصعيد الثقافي كان السير عمد اقبال الشاعر الفلسوف بين منة 
۰ و ۱۹۳۸ عام وفاته . الا ان اقبال نفسه نظرعٌ لمتناقضاته 
وتشو ثاته قد اسهم في زيادة الترجرج والنزاعات الداخلية الفكرية . 

ولعل إقبال يشكل أم صورة للطائفة الاسلامية الجديثة » لكنه 
الصورة الخسة للآمال الفكرية . كان بداية حماته شغوفا بالفلسفة فدرسها 
في انکلترا والمانيا . وبعودته الى الهند تسلم مپمة رجل القانون لىؤمن 
استقلال بلاده . وأخذ يعبر منذ سنة ۱۹۱۵ عن تفكيره في سلسلة من 
الاعمال الشعرية التي حازت على تصفيق المسادين المثقفين الشباب . 


AA 


وف سنة ۱۹۲۸ قدم قرغا ا يقم 5 ست نحاضرات 
حول اعادة پناء التفكير الديني في الاسلام الحديث . سنعمد في الفصل 
اللاحق لتحليل هذه احاضرات وسنکتفي بالقول الان انها اول محاولة 
تامة لاعادة بناء اللاهوت الاسلامي على قاعدة استدنائية . 

ورغم ان إقبال کتب غاليبة قصائده بالفارسة ومحاضراته بالانكليزية 
لتلغ أكبر عدد من الامعين فاا لا آري أن أعماله قد لافت رواحا 

ویبدو لي أن قصائده ملیثة بالتناقضات الفريبة » على الرغم من ان 
على ضرورة يقظة السامین من سبات الاضي الذي يكبلهم فیطوروت 
شخصتیم وبوسعونها ویعدون العدة لظپور الانسان الاعلی . لکنه في 
خطته تلك »© تارة ما كان ندعو لاشتراکنة مب وطورأً لأطاعة 

إي انت الذي انعتقت من العادة القدعة . 

زين قدمك مرة آخری بنفس السلس الفضبة الدقيقة ؟ 

لا تشك في أن القانون قاس . 

ولا تتجاوز الأنظمة التي أتى بها جمد . 

وإقبال هو المدافع المتحمس عن الثقافة الغربية التي تأثر يها › إلا 
أنه يهاجم جميع المؤسسات والنظیات الغربية على اعتبارها أموراً مشينة . 
وهاجم فكرة القومية على الرغم من ان شعره تحول الى النشيد الوطني 
امندي » كما دافم عن افامة دوله البا کستان بصوته وتعلدمه , 

وعلی الرغم من ذلك فان اقسال ل بستطع ان بتجاوز الفکر 
لصو . 
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إن الطريقة الى لتقدير إقبال هي اعثباره الرجل الذي قبل مختلف- 
الاتحاهات والتبارات الفكرية التي شغلت العالم الاملامي في المند . 
فزاجه الشاعري جمل منه مرآة لكل ما يعتري النفس من رومنصية 
لمبرالية » وصول اشتراكية لدى الشاب » وتوى الى انشاء الجامعة 
الاسلامية تحت لواء رئيس قوي بعيد للاسلام مجده السيامي 


إن كل مسل في الهند اقم على الواقم الديني او الاجت‌اعي او 
السامي » كان بوسعه أن جد في شخص إقبال ناصحاً يدعوه للتحرر 

لهذا نشأت « لنة إقبال » فى لاهور » وهذا تناولت الأقلام إقبال 
بعد موته » في مقالات وکتب حول آرائه ونظریاته . آما فيا بتعلق 
ا خلصت البه آراء اقبال فسنصل اليه في حنه . 

فضلا عن الروح التحررية النقطعة النظير في الرسائل والتأملات 
لدی الرکات الرجعية اللاحقة ( التي تستخدم الاسلام کشمار سياسي 
وطائفي ) » فافند هي التى انتحت طائفة اسلامية بوسعنا ان نقول 

فقد اتخذت حرکة الأحدية شکلا تحرریا ساسا » تفتح أمام الذين 
فقدو! ایا نهم بالاسلام طریق العودة » فوسسا ميرزا علام أهد ءلم 
کت ار القت ی المسامين ومسيح المسبحيين بل اعثدر نفسه 
أيضاً تحسيداً لکریشنا . ويعد وفاته في سنة ۱۹۰۸ >4 انفصلت عله 
العناصر المنحررة وانضمت الى سائر العناصر الاسلامية المتحررة الاخرى . 


وبفضل النشاط الذي بذلوه في كل من اند وانكلترا وأمسيركا 
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وافریقا الوسطى والشرقية والغرببة » حاز هؤلاء الأحمديرن فى لأهور 
على احترام واعتبار كبيرين » في حين ظل الحافظون ينظرون الهم 
بعمن الحذر بسلب أساسهم المشكوك فبه الاضافة الى تحررهم 8 


وأخذ الأحمديون الأصلون « القادیانبون » يقومون بنشاطات تبشيرية 
في انكلترا وأميركا كما في المند . فلكل فرع مسحده في ضواحي لندن 
لا تقتصر ضمافنه على امنود وحدهم » ولكن على العرب أيضا والفرس 
والأفغانين وسائر الملمين » حتى الومابین . 


لكن الأحمديين القاديانبين ظلوا في اهند طائفة منفصلة » بمساجدها 
الخاصة ومدارسپا ومحاكاها وسلطتها الذهبة » أي خلافة مؤسسهبا 
وتندلم الخلافات من حين لآخر بين المذهب الآحمدي والمسامين » الامر 
الذي نتج عنه مقتل عدد من المشرين الاحمديين في الافغان . لكنه 
إذا أخذنا كل شيء بمين. الاعتبار نجد أن الاحمديين لا شأن هم في 
الهند . فم م يستطيءوا اكثر من إدخال يعض الروح الجديدة في آشهر 
المناطى تأخراً في افريقا المسامة . 
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الزات التجررة 


ان النقطة الرابعة في البرنامج التحديدي هي ۳1 قلنا في دفاع الاسلام 
صد التأثر ات الاوروبة وافحیات المسبحمة وبىدو آي أول هذبن 
الهدفين غير معقول » آلیست الروح العصرية في قسطبا الأوفى نتيجة 
التأثر الأوروبي الذي نعرف انه عت في أكثر الاحبان ؟ هذه النتيجة 
المكسية لا يخفى على الحافظين » الأمر الذي يزيد الحذر الذي يحبطون 
به كل نشاط تجديدي حت ولو كان برمي الى الدفاع عن الاسلام » الا 
أن أولئك الذين يتميزون عن المجددين من ذوي الروح العصرية لا برون 
أكثر من تناقض ظاهر في الامر . 

وأظن أن غالبية العصريين يحسبون عن وعي أو لا رعي على هذا 
واحد » على كل مسل ان پعتبره معبباً في اساسه . فهو نلنحة تمارات 
عدبدة غالا ما يتناقض بعضها بالمعض الآخر . في هذه التبارات ما 


۳ 


هو عقلاني » يشتى من المبادىء المجردة التى لا تعترف بصحتها . ومنها 
ما هو ديني » سوى انه مسحي صرف » بشتق من مذاهب لا نعترف 
يها نحن السامین . ومنپا ايضا ما هو نتبحة التفکیر الصرف الذي بنطلق 
استدلالا من الخارج » من القومات المأدّة محرییبا » وال لا بتناقض 
مطلقاً مم تعالم القرآن » كما وأن لاهوتبي القرون الوسطی فکروا 
بطريقة ختلفة . 

انه لواجب على جيم السامین فد فرضه القرآن بقضي بدراسة الاشکال 
الجديدة لفکر ليبين كيف بقبلها القرآن مني بغبة ربطبا بقواعد 
العقبدة الاسلامية ليتوصل بفشلپا للبرهنة على خطأ اللمفاهم العقلانسة 
والمسبحية ومئع هذين التبارنن من التأثير على اعاننا . وبدون هذا 
احپود ستمحى الثقافة الاسلامية بلا مقاومة تحت تأثير المادية الغربية التي 
لا برى رژساوا الدینبون خطره احدق » . 


اشرت في الفصل السابق بصورة عامة الى الحدود الخاصة بالقمم 
الاكبر من الدفاع الحديث » الحدود التي يمكننا ان ننعتپا بأنها مفروضة 
على ذاتنا من ذاتنا . اما الآن وقد وصلنا الى نقطة الاتصال بالواقف 
التجديدية محد ذاتها » فقد كنا منذ البده امام ضعف عیسق الجذور 
بصورة أشد » ومپیا كان جد الحركات التجديدية مشكوراً فلا بد لنا 
من الاشارة الى ان غالسة هذه احاولات التجد بدية انما تدهشنا وتسئرعي 
انتباهنا بطريقة معالجتها للاحداث » فعدم الثوافق سائر كلا . 


فقد عرفنا جمبعاً في لفتنا مؤلفات مكتوبة تضع فينا. شعوراً بجعا 
اما ان نعتبر الكاتب عاجزاً عن التصرف ععداته واما ان تكون الطريقة 
مزيفة مذ البداية لاما تهدف لاستنتاج وضع مسبقا . واذا اعطتنا هذه 
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الاعمال التحديدية شعورا كبذا الشمور فهذا امر طسسعى اذا ما فکرنا 
لأن التجديد يفترض ثورة في مبدأ المعرفة ذاته .00 

هناك بون شاسع بين الافكار القديمة والعصرية حول طببعة الممرفة 
فالمعرفة في رأي نظريات الاسلام القديمة ۸ تكن عبارة عن استكشاف 
لمجبول بل عن طريق جم « العلوم » بصورة آلية ول يكن المعلوم 
شيا متغيراً او متطوراً بل هو و أحد المعطمات » الازلمة ه 


وطببعي اذا ألا يستطيم كل انسان ان عتلك المعرفة باكملما . بل 
ان هناك ثمة كمية عحددة من الممارف يمتلكها هذا الشخص او ذاك 
الى حد ما . 


بنجم عن ذلك ثلاث نتائج رئيسية . اولاها ان العرفة ليست عنصراً 
ديناميكياً من عناصر التفكير بل هي كتلة صلبة لا تتحرك » هذا 
د في بجال العقيدة » من شأنه ان يؤدي الى نوع من البدئية التي تخنى 
الحركة الثقافية الستقلً تحت عبء السلطة كما لتحطم النتاج الخصبب لفقهاء 
المسامين في القرون الوسطى . 

والنتيجة الثانية انه لا شيء يمكن اعتباره قدعا قد عفا عليه الدهر 
او جديداً ايضا » ما ۸ يكن مأخوذا بعين الاعتبار من جانب المعارف 
الراهنة . ولعل هذا الفپوم للدعرفة المغلقة على ذاتها هو الذي جعل 
عماء الغرب في القرن التاسم عشر يمتبرون ان الاسلام لن يكتب له 
البقاء لعدم قابليته لتقبل الافكار الجديدة . 

آما النتسحة الثالثة فبي ان 4ط اکتساب المعارف لم يكن عن طريق 
التحليل والاستدلال والاختمار » بل هو تكديس لامعارف المعلومة آنا 
او استخلاص النتائج من المعطيات التي بقرها العرف . 
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وقد برهن احددون والصلحون على ان الاسلام ليس نظاماً متحمداً » 
يكن اعتباره عائقا في وجه التقدم الفكري » وأن بالإمكان اهمال الحدود 
التزمتة الناجمة عن معارف اللاهوت . بيد انه ليس من السپل ان نزعزع 
الفاهم التقليدية التي غرستها في نفوس الطلبة وحتى في نفوس الجامعبين 
التعالم التقلمدية ف غالسة الملدان الاسلاممة » فمالنسمة لحظم الطقات 
المثقفة » تعتبر المعرفة شا معلوماً اكثر ما تعتبر شتا علینا ان نتعامه . 
پل علبنا إن نجدها في بطون الكتب بدلا من ان نبحث عنها عن طريق 
احپود العقلى والجسدي . 


فليس لامعرفة أي طابع دينامي » بل تموزها القوة لأنها لا جسم ها 
بل أجزاء بجحزأة . كما تسطر علبها أيضا فكرة السلطة . على انه من 
باب الالتباس ان تعتبر السلطات الاسلامية تاما كالسلطات . وذلك لأنه 
لسن الذينا ان هه مه اا قن هه نله 


بشدد من قوة هذا الالتباس الاثر الذي بعززه التسار الديني الاخر 
E‏ الاسلام ۰ 


وإذا كان السنة قد اسپنوا الى حد المالفة شرح مفاهيمهم الضيقة 
الحرفية حول المعرفة » فان الصوفین قد الفوا بدورهم بتفسير النصوص 
تع للحدس الصرف . وممما عظمت قنمة التجربة الحدسية في الدين 
فبذا لا يدعد تسرب الخال في الدقة إن في الجوهر او في النمسر . 


وإذا ما تذکرا الروح الذرية التي تيز فما یال العربي » الذي أتينا 
على ذكره فى الفصل الأول » سوف لا تفاجأ بان التفكير الاسلامي 
الديني يتسع نوعا من الانتقاء الشخصى وافتقاره الى روح التر كيب الموحد 
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وكرهه الستدم اللجوء للتحليل . وذاك لان المعرفة الموضوعية التحليلية 
تتنافی ونظرة الصوفيين للتحربة الروحية . 

يبدو لي أن كلا من هذبن النظامين قد اتبم الموقف ذاته بالنسبة 
لكل ما هو موجود خارج الاطار الذي سجن فيه . فتارة ما تحذف 
هذه الانظمة عن طریق براهين معقدة 5 لا تلىث ان تختفي عن حال 
النظر . فكل ما خالف الشريمة السنة من شأنه أن همل حتی ولو 
أثبته القرآن . وکل ما يكر صفو الثالة الشخصة لدی الصونی ما هو 
إلا وم خالص . 


لا شك أن هذا الوقف قد تأثر على مثله في بلادا . فپذا دأب 
كل منم للاحزاب السياسية أو مشترك بالصحافة ونوادي الناقشة في 
اباة الخاصة . وحن نغفل مقدار حستدة البحث العلمى الطبق على 
التحربة . ونحن نعم مقدار التمیز الذي يبرز في احائنا من تاريخية 
وأدبية مها كنا منصفین » لا سما في مجال السياسة التي تهز الشاعر . 


هذا أرى أن تنظر بعين التسامعم نحو المجددين ااسلین . ولنأخذ 
بعين الاعتمار عد كول النبج الاحليلي في عالم التفكير الاسلامي . 
وصعوبة تحرر هذا التفكير من سمطرة الذرية والسلطة منذ آلاف الستین . 
لقد احتاج عالمنا نحن الى اریمس قرون لألف هذه الثورة في مفپوم 
المعرفة وهذه الالفة ما برحت مؤقتة . فلا عکن ان تتم عبر جيل 
أو حسلن . 

والمناهج الحديثة أدخلت نوعا ما من خارج . فبي ل تنبعث من صمم 
العادات الداخلية تدريجيا وعلى مبل . ذلك الانبعاث الصادر عن الأجيال 
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التي تعايش الافكار الجديدة . فكل ما يتأتى عن اتصال بسط لا بد 
وأن سقى كذلك . 


ومن الامور السابقة لأوانها ان نعتبر مذا التجديد الذي ورد على 
ألسنة الحددين المسامين بصورة غير مركزة من شأنه ان يصل الى 


نتيجة مۇلة . 

فلا زلنا الآن نواجه المداية ولس لنا الق ان زا من قاطرات 
جورج ستفينسون لأنها ليست عستوی قاطراتنا . وعلمنا ألا نرى في 
هذا التوازن الحتل سوى دلبل على مرحلة الانتقال التي يمر فا التفكير 


التجديدي . کا انه علينا ألا ننسى اننا نواجه دفاعاً وان كل دفاع 


مها قال المدافم » لا بد له من ان يدافيع عا اعتبره حقيقة . 
والمدافع المسلم يدخل المبدان حاملاً في نفسه هذا الاعتقاد بأن القرآرنف 
هو كلام الله محرفنته وبأن السحة شاذة ومخطئة . 


ومن الخطأ الاعتقاد بأن المسم يقبل خلاف ذلك ثأنه شأن المسبحي 
الذي يحافظ على حرفية عقيدته . وإنه من الأخطاء الفادحة التي يقم 
فيها الجدلمون المسامون كأن يعتبروا الموحد المسبيحي وكأنه اصبح مسلا . 


وإن ما ممنا في الدفاع الاسلامي الحديث ليس کونه دفاعا صرفا » 
بل تهمنا الطرق التي تتبع في البحث . قلت ان هذا الدفاع موجه 
بالدرجة الاولى ضد 2 المامين للابقاء على ايمانهم الداخلي ا 
وإنني اخصص هذه التسمسة للأدب الذي برمي هذا اشدف . الب 
اموجه بالدرجة الأولى ضد المسبحسة وضد هجیات الشرین المسمحيين 
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سأسميه أدب « الجدال » > والوأقم اذني سأوجز الحديث عن الكتابات 
الاسلامية التي تتعلق بالجدل . 


فمن الامور المسلم بها ان تحذو هذه الکتابات حذو الدفاع في عنفها 
ومبالفتها . يزيد شيثا في معلوماتنا عن التجديد الاسلامي معرفتنا 
باه الجدليين المامين شأنهم شأرن غرم من الجدليين سلككوا 
احاهات منمطة . 


فالى اي جمېور نوحه الدافم المحدد . طسعي ان بوحه کلامه ف 
البده الى الجمهور الذي يقرأ أي الى أقلبة من المامين حازوا على التعام 
الثانوي او الابتدائي العالي إذ لا خطر على الآمي المسم والقروي من 


فقدان إعانه . 


إن الجمعيات الصوفية من نظامية وغير نظامية عم يحيباة الومن 
الدينة أو أن امام جامع القرية او الخطيب التحول هو الذي يأخذ 
ذلك على عاتقه . لذا فان الحركات التحديدية لا تدغل محبط الأرياف 
بدا إلا من خلال هؤلاء أنفهم . 


في غير هذا الحبط يتوجه الدافم التجديدي في حديشه الى الشباب 
وتلاعذة المدارس الى جميع الطبقات المتوسطة وجميع اصحاب الحرف . 
وببن هذه الفئات عکن ان يتزعزع الاعان الديني ما عن طريق تأثير 
الثقافة الفرسية وإما بسبب مكننة الحياة العصرية وإما نتشحة الدعابات 
الختلفة التي بقوم بها ميشرون او عقلاننون او شوعون . ولیس بالامکان 
المالغة في الحديث عن الخطر فبدون هذا الدفاع ستزداد حتماً نسسة 
الملحدين والجاحدين في صفوف الاسلام 1 
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فيمد ان تحاوز الاسلام كونه موطناً صرفا للعقدة الدينية واصبح 
نغطا للحباة محر وراءه تقلمداً عميتى الجذور » امتد الدفاع ادد الى 
يمل المذاهب والوسسات التي تتعلق بالاخلاق والطقوس والى تقالد 
الاسلام بصورة اجمالية يحتاج الدفاع عن المؤسسات الى كثير من الجهد 
في بعض المناسبات لأنها تقع في مجال امجوم داخليا وخارجاً وهمذا 
الفصل سبکتفي عسائل العقيدة تارک) ما يتعلق بالژه‌سات والتاريخ 
للفصلین التالسن . 

التجديد هو الدرجة الاولی وجه من أوجه التحرر الغربي . يمكننا 
(ذن أن ننتظر من هذا الاتحاه لدی الجددين أن یکون بثابة تکریس 
عصري للقم التحررية والانسانية . 


م يقولوا في البدء أن الاسلام قد عارض هذه الافکار لکنهم ما لوا 
أن أعلنوا ان الاسلام يضعبا باسمى أشكاها وأرقاها . 


وقد ساهم نشاط الإرساليات بتعزيز هذا الموقف الى حد تحديد 
نقاط العقيدة او التطسق التي يحب ان تتسم بصورة خاصة . وقد 
ادعى الشرون أكثر الأحمان او تذمروا من أن المصلحين يأخذوررن 
أفكارهم وقيمهم من المسبحيين يبنون بواسطتها إسلاما جديدا على « النمط 
السحي » . و ذلك يقول ولفرد مسث محى : 


« أجل لم يكن القسم الذي استقوه « مسحاً » خالصا » ولكنهم 
قد أخذوا كثيراً من القم التحررية الانسانية والبرجوازية التي علبسا 
العمل في اوروبا منذ القرن التاسم عشر . وتلك القم مختصة » في 
الأصل » المسبحية » كا هي ملتصقة اليوم » بالاسلام . ور تكن 
في العبد « الاقطاعي القدم » مضافة الى واحد من هذين : لا إلى 
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نصرانية القرون الوسطى ولا إلى الاسلامية الهندية في القرن الثامن عشر » . 

وقد ‏ أشارت الارسالبات إلى هذه النقطة باعتدائية خشنة » ونسبت 
أن هناك جتمعات لا ترى في « النصرانية » شيا معقولاً £ ولا مفاهم 
تؤثل وضعاً سليما ل «هذا العالم» ولا إيانا بالتقدم في العم أو الثقافة » 
لان قواعدها لا تتركز على الاصرل عقدار ما تعتمد على جموعة الاحوال 
الشخصية » أو لان المسحة رمزت الى شخصية يبتدعبا اكثر مما عنت 
أعماله وسننه » أو لانها ليس لها منبج وهم جرا . 


فاذا لفت نظر الارسالمات إلى هذه احتمعات فانها ستجيب اب 
الدين الذي كان متقوقاً في القدم ليس مسبحبة « حقىقة » » کا ی كد 
السل العصري آن الاسلام في مطلم القرن التاسم عشر او اسلام القرية 
العصرية ليس اسلاما « حقيقياً » وکا تقول الارسالبات الحديثة ای 
الدين الجديد « المتأثر بالغرب » التابع لمدرسة « عليكره » ليس باسلام 
د واقعا » ... » 


وكا أن الحركة التجديدية في اند ومصر قد تفرعت من أصل متشابه 
في نفس الجذع السني » كذلك الافكار الموجمة للدفاع التحرري في افند > 
( التي حللها الستر ميث بعمتى ) فپي تشبه عمايا تلك الافكار التي 
تایه بر كر و وهای ]نان اد اه بور 
كانت لا تعبر تعبيراً واضحاً » فالژلف الهندي سيد أمير على لا سما 
في كتابه « روح الاملام » محل في مصر مكانته بين دعاة التجديد 
الكلاسيكيين » رغ نزعته الشيعية ولفته الانكليزية . 


لقد ظہرت هذه المواد عثابة براهبن على شكل مقالات وفصول 
وحاضرات وكتب » قد يكون غالسة الكتاب ليسوا على عم مباشر 
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مو لفاته ته بل إنهم لا بعرفون مصدر نحوثه ۱۳ أن یت عي علي قفد 
سهم أكثر من غبره » باعطاء الفپوم التحرري الجديد شكله احسوس 
9 . لا شك ان هذا المفبوم الجديد قد اكتسب تأييد الفئات 
الجددة ووقف فى وجه الحافظين وما بدعون البه لاعتبار المؤسسات 
الاسلامية التقلمدية طابعاً نائ ملزماً . 
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فقد توصل من هذه الناحبة أن يبام هدفه بل إنه حمل العماء 
احافظن على قرل بعض مواقفه و الدفاع عنها . وهنا نصادف وضعاً 
غريباً آخر » ففالسة العاماء الحافظين يعرفون عا بدافعون ( کا في 
اون ال سر ۱ نهم محپلون ضد" من يقومون بدفاعهم . فضلا 
عن أن الدافع ۳ بنتمي للطبقات التوسطة » لا يدرك الاسلام الذي 
يدافم عنه إدراكا واقعبا » بل هو یدافم عوضا عن ذلك عن بناء 
خبالي جديد تبعا لخطوط تحررية يظن محرارة أنها من تعالم النی عمد . 
بقي ذلك أن أب من الفرقتين لا يمكنه أن يعيد التفكير بالعتوی الديني 
للاسلام . 

لقد أشرت 5نفا إلى أن الاسلام بحاجة إلى اناس يشابهون أولئك 
الذين أعادوا تركيز المسبحية . وان ما بزید في هذا الضعف کوت 
الحافظين أنفهم يدر کون أن افبکل اللاهوتي القديم في طريق الخراب 

لذا يدع الدافع الجديد السائل الاساسية جانا لير كز على موضوعين 
اثنين” : کال القرآن وشخصية محمد . هذان هما الموضوعان القديمارن 
اللذان لفیا الاسلام . والكتاب المعاصرون يعملون على إخراج أدب 
مسهب يعود الى القرون الاولى . لکن ما هو حدید هو الالحاح الذي 
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يعالج به هذان الموضوعان وكذلك الاتحاهات التي انسعت بها المواضيع 
القديمة . 


إن اعجاز القران هو مذهب رئسي في القرآرن منذ بدايته 
الارلى فأصالة نصه رغم القراءات العديدة قد قورنت بالتحريف 
الذي حصل للكتابات الدينية المسبحية والببودية . وان بقاء 
القرآن على ما هو لدلسمسل على القوة الاضة . لکن الاجمال 
الملة الحاضرة باجة للمزيد . محاجة أن يبرهن لها ان لا شيء فسه 
مخطىء او ققدم » وأن التفكير العامى او التاريخي الحديث لم يؤثر عليه 
شيء لکونه عرضا كاملا وجائياً لقضابا الکون » والا تعرض لیپدم 
إذ اکتفی الدافع القول أنه کلام الله الحرفي . إن ما هو مطلوب هو 
(عادة تفسير القرآن على ان يشير هذا التفير عحمله الى حققة القرآن 
المادية عوضا عن حقيقته الروحية . 


تخذ هذا التفسير الجديد أشكلاً عديدة آهپا إيحاد نصوص قرآنة 
تمتبر من باب العلوم العصرية . فالبعض بفر الجن مثلاً د بالمكروب » 
نی لا أشارك کل بالخرية من هذا التفسير شه العامی . فليس هذا 
اكثر مدعاة للضحك من الحاولات التي قام راتا للتوفئق بين 
و سفر التكوين ¢ والجبولوجيا أو احاولات لا کار شنو عا والق تدعو 
ر ان ان ا ف ا e‏ المقفور 
ينظرون الى كل ذلك نظرة مشاپة لنظرتنا . وليس هذا على الأرجح 


سوى مرحلة دفاعية ۸ تعش ش اكثر من فترة . 


لكن ما هو أكثر رصانة هو وضع الآلة التفسيرية القديمة جانا . إن 
هد | المناء الام قد بني بكثير من العم تبعاً للسيرة » المدئية » ومىادىء 
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الذامب الاربمة وشروح الأسقان الثارضة رمن بینپا الکتب :الا ا 
المبوديبة : 


لكن حرفية هذا الاتحاه » لا سما فما بتعلتى بأوصاف الجنة والنار » 
وكذلك الاسهاب في الحديث عن العجائب بشکل مان لدى الروح 
التحررية الجديدة . فالسيرة التي نتحدث عنما حين نتناول شخصية غود 
بالتحليل م يرفقى بها كثيراً من جانب هؤلاء احددین » إذا ما عارضت 
أفكارهم : حبق ان العلاء الاوروبين قد قدموا لهم وسائل لتحطيمها . 
فهم بشعرون بحريتهم في تفسير ما محلو لهم ويضربون عرض اباط 
بقصص العحزات التي وردت في الآيات القرآنبة . 


وليس المجددون وحدم ثم الذين جوا هذا المنبج » فالسنيون انفسهم 
قد لاحظوا ان التفسيرات التاريخية القدعة من شأنها ان دد المفهوم 
السني للقرآن » وتحجنبا لذلك قد ألفوا الشروحات القديمة للآيات القرآنية 
مطلقين علیپا اسم « الاسرائيليات » أي الأساطير اليهودية . ففي السورة 
د ۳۸ » من القرآن ترد قصة داود ( مستقاة من السفر الثاني الاصحاح 
الثاني عشر لصموئيل ) عن الفقير والنعجة . 


فشارحو القرون الوسطى قد زادوا في النص القرآني استناداً الى 
سفر العبد القدم . وهذا ما أدى لادخال قصة « بيت سبع » ( التي 
1 ترد في القرآن ) » رغم القول بأن داود قد تاب وطلب غفران الإله . 
فكلمة الانداء هي من حوهر العقمدة الدينة 5 الاسلام ۲ 

وقد روى مفسر شعبي رأيه على الشكل التالي : 

إن القصص المروية في القرآن عن الماضين من الناس لم تتعمل إلا 
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للتأديب وضرب الثل ول تكن ا لتر متمم المع ولا رتخا لواقعهم 
ولا ملباة للقارىء 5 و كثير من الا خاص ۱ بکتفوا بق و ها وسائل 
إعداد بل انقلو ها بالتفاصل الي تتضارب هم المدف الاصلي 5 


دتما 00 افتتنوا بذ الفساد وفسهوا اجال شل يوا :تنك 
نمام ولا 9 هدام أو إلى د 0 منشقن عن ختل 
المسامين او يسعون الى بذر الشك في نفوسمم لتفرقتهم وإيقاعبم في 


دال عنىف ۰ 


وبعد ان أمل المفسر الرواية راح يفسر التاريخ من عندياته وحسب 
هواه وعلى صميد شيالي صرف ثم انتبی الى تأكيد عصمة الأندباء وعصمة 
داود خاصة » « الذي كان من رفعصة القدر مما يتنافى مم شهواته 


كا عتاز الاسلام العصري بصفته الاخلاقية الثانية ألا وهي الشعور 
الدنی على شخصية مد . وهذه الصفة لست ناة عن المجددين وحدهم 


فجمبع المسامين بشتر کون فيها 


والواقع ان تکرم عمد هو عنصر لاحق بالاسلام . فتكرعه مدرج 

فى كامة الله وی شيادة الاعان و لا إله إلا الله عمد رسول الله » 
رارق ایض هم تقديس خاص محمد يتنافى مم 0 للاندماج 
بالذات الإهية لولا ان هذين الاتجاهين قد وفق بيبنهما عن طربق معرفة 
فلسفية بالطبيعة الالمية . 


والمدائح النبوية توقظ أصداء كثيرة لدى عاماء السنة . ولم بستنکر 
هذا التركيز على شخصية محمد سوى الاستشرافين المتطرفين . فالوهاببون 
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الأولزة متا » قد وضعوا عذا اللوع من عبادة ق پاپ ر البدغ + 
مشددین على ان دا ليس اكثر من انسان . 


لقد ساهم عنصران في توصمع النظره الصوفية الى شخص الني . 
وببدو لي ان السند ولفريد سميث كان على كثير من افوس بابديولوجمة 
الطبقات حين يتخذ برهان فردية المجتمم الرأسمالي ليؤكد الرأي القائل 
بان « الديانة المتحررة تركز على شخص ما أكثر مما تركز على الله ». 
فهذه النظرة الصوفية كما رأينا قد سبقت الاسلام التحرري . 

فالبرهان الاساسي الذي أبغي إبراده يشدد على تست المذهب 
الاستشراني داخل الاسلام في القرن التاسم عشر وكذلك على النحاح 
الذي وف البه هذا المذهب في حطم ( أو القضاء على ) الحرج الديني الذي 


فالخيال الديني يتوق الى نوع من الرمز بسمح له بان يطلق العنان 
لغرائز حه واعانه . ویصح هذا خاصة بالنسبة للشعوب الحساسة 
للانفعالات القوية كمعظم الشعوب الاسلامية . إن هذه الفرائز وقوفپا 
في وجه تحديد العقندة داخل نظام لاهوتي دقنق هي التي سعت ووجدت 
خرحا روحا في تقدیس شخصية محمد رفيق الصداقة وامحبة والتشحسم 
الذي نثق به في کل زمان ما عکننا ان نحطه بصداقتنا وتقوانا . 
إن تقدیساً كبذا فضلاً عن طبيعته الشخصانية » يتفق مع الروح الجاعية 
للحمعبات والخحلقات الدينية الجديدة . 


والباعث الآخر على هذا التقديس لشخصة محمد هو رد الفعل ضد 
الافتراءات التى أشاعبا السحون ضد عمد . ولا حاجة لنا للعودة الى 
أساطير القرون الوسطى التي جمعها باحکام الاستاذ صاموئيل . ك . شيو 
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في كتابه « افلال والوردة » بالرنم من ان تأثيرها لم بزل كليا من 


الناحمتين . 


وحدر الاشارة بنوع خاص الى غارات المبشرين اسبحبین . فم بر 
هؤلاء طريقة اكثر جدوى من إثارة التناقض الشديد بين شخصية كل من 
دسوع ومد > في هجو مهم الشديد على الاسلام . وكان دفاع السندين غير 
متكافىء تجاه تلك الفارات » لأت العلاء لم يستدينوا من أين 
يؤخذ الخصم . 

إن الصورة التي كونوها عن الني ترتكز على شواهد تاريخية إلا أنها 
ظلت متازجة مخطوط مأخوذة من السير التقلمدية النامستة في العصر 
الوسيط . ولم يفكروا بضرورة إقامة تقريظ وم يدركوا أن المفاهم 
الأخلاقىة لدى المثةفين المسامين الجدد والطبقات المتوسطة قد تبدلت » 
وفي هذا الوقت بالذات دخل المجددون الحلبة > مصطحبين معهم صورة جديدة 
محمد تقف في وجه التبججات المسبحية » حتى أنهم انتقلوا الى امحوم . 


لا حاجة لنا لتفصيل هذه النقطة » إن جميم الفضائل الرئيسية الواحدة 
تلو الأخرى. نسبت الى مد لترتفع معه الى اعلى الدرجات . فليس هو 
مثالا للاحسان والطبارة والأمانة وسائر الفضائل الأخرى بل إن جيم 
الإيديولوجمات الاورويبة الجديدة كانت له عثابة إشادة برحولته وحنكته 
وصفاته كقائد » وبأسه كثائر . 

والطريقة المستعملة هنا هي نفسما التي رأيناها تنطبق على إعادة تفسير 
القرآن لكن السيرة هي الآن في موضم البحث وسط هذه الجعبة الزاخرة 
بالطرائف » يستغل المدافع الحديث ما خدم غرضه الباشر مغفلا عم 
السنة الكلاسكي القدم » وتشدده في التدقسق بدون ان يجمل لپا 


۱۰۷ 


أشياء أخرى » اللبم » إلا بعض التقديرات الشخصية . فكل ما 
يعارض أفكار هذا المدافم » إما أن يدحضه عنده وإما ان يبعثكره 
مشدداً على انه اختلاف شيعه اعداء الاسلام التنکرون او وشاة الخلفاء 
الأمويين الذين بتحولون الى كبش الفداء او إلى متصلمين فيا يخص الأمور 
الي لا تعحب المجدد . 


وهنا ايضا رضي المسامون الحافظون كلا او جزئا بصورة النى 
الجديدة . فبوسم الشرن ان يتحدثوا عنه وکانه ( عمد ماء 
الورد ) أما بالنسبة للسامين فان الصورة الجديدة تلي حاجة انفعالهم 
وأخلاقتهم وذهنيتهم ولنستشهد الحال بالسيد سمبت : « المسلم الذي قبل 
انتزاع دينه من بين هذه الکتابات « التجديدية » يمكنه أن برفم الرأس 
عالا حتى أمام اوروبا الفرببة فقد تم له البرهان » نقطة فنقطة » أن 
دینه أجمل دين على الأرض » استناداً لاكثر المقاييس تحديداً » والني 
الذي يقدس هو الدمورة السامية لكل عصر . 


فبوسع السل أن يكون فخورا ومطمئناً . فروحه الدينبة کا تظهر 
له أعلى مثال تحرري » يعبر عنه بکامات عصرية ساطمة » . 

هذا لا يعني ان الحددین العصرین لم يضحوا كثيراً بسبيل الوصول 
الى هذه النتبجة » فيم لم يكتفوا بازاحة العناصی الحبوية في شخصية 
عمد أو تشویپا ( وبهذا قد سبوا تأثيراً فادحا على امبکل التاريخي 
للاسلام » على ما أظن ) . بل انهم اغفالهم میم مقاييس البحث 
الموضوعي والحقيقة التاريخية » قد أفسدوا وجپات النظر والاصالة 
الفكرية لدى ابناء دينهم من المسلمين . 


ومن جبة ثانمة لقد اضعفوا » بل زعزعوا الدعائم التي برتکز علا 
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كل دين بازع الى الشمول والى الاستقرار الناجم عن دعوته لممادىء 
أخلاقمة مستديمة . لقد نبوا محدة الشعور الدينى لدى الملمين » لكن 
الحدة لا تحل محل الفضملة فبالقياس للعلاء المسلمين الاول الذين درسوا 
الفلسفة الإغريقية وادعوا شيم لما » نراهم أمبين لاهوتبين . 


وإذا اعتبرة كما قيل أن حسنة كل ديانة في وطن من الأوطان إنما 
تنعکس في ثقافة هذا الوطن » فان التماس الممادىء وسوء الافكار الق 
ادخلوها في الدن الاسلامي لا تشر عستقبل للثقافة الاسلاممية > إذا 
كان عليهم م أن بيضعوا مقأييسهم 1 

لقد ارتفع صوت كبير ينادي ضد سطحية تجارب التقوم العصرية 
الجديدة ويطالب باصرار اعادة النظر بأسس العقندة الاسلامبة : إنه 
صوت السمد مد إقبال في محاضراته الست حول إعادة بناء التفكير 
الديني في الاسلام والتي توهت عبنها عرضا . ولا يبقى إقبال لإخفاء 
التأثير الغربي على مفپومه الجديد . 


د إن الظاهرة الشپودة في التاريخ العصري ... هي السرعة الفائقة 
التي يتحرك بها العام الاسلامي روحبا نحو الغرب . ولیس هذا أمراً 
معب) في الحركة التجديدية » لان الثقافة الاورويبة بوجهها الثقافي » 
ليست سوى اتساع لاحق لبعض ام المراحل في الثقافة الاسلامية . 
فليس من الامور المدهشة اذنان يطالب ال الاسلامي المعاصر في 
آسيا وافريقيا بتوجيه جديد للعقيدة . 


فقظة الاسلام تقضي بضرورة الاظر بروح متحررة الى ما فکرت 
به ارروبا وان محدد آل :اة نقطة عکن أن تساعدنا استنتاسات الفرب 


۱۹ 


في إعادة النظر أو حتى لإعادة بناء التفكير اللاهوتي في الاسلام . 

ه إن مفاهم الانظمة اللاهوتىة الوحودة ف نطای تعمير متافيزيقى 
مبت ليس بامكانها أن تمد يد العون الى اولئك الذين تتباین قواعدم 
الفكرية . فمسل البوم امام مهمة شاقة . إذ عليه أن يميد التفكير 
بمجمل نظام الاسلام بدون أن ينقطم كلا عن الماضي ... وان الطريقة 
الوحيدة التي نتحت أمامنا هي تناول المعرفة العصرية بموقف مفعم 
بالاحترام » بيد انه مستقل » وكذلك بتقدير تعالم الاسلام على ضوء 
هذه المعرفة حتى ولو اقتضی الامر أن نختلف مع اسلامنا . » 

محر إقمال فى سعمه هذا لإعداد تفسير جديد الباحث الملم الى لحة 
عبقة الاغوار . فبعد أن بدأ بتحليل التجربة الدينية شرع بدراسة 
محتواها الفاسفي لبجده في مفپوم الامتداد الزمني الصرف » والزمن التتالي 
للاستحواذ على عام الکان . 

فالکون ليس « تحققا زمنب) لخطة مرسومة مسقة » بل هو 
و حركة خلاقة حرة » 5 تطور مستدم . و الفپوم التقليدي للمصير كان 
برتکز على نظرة مادية تجحبل « التكون المطرد للغايات الجديدة والأهداف 
الجديدة وسل المقابيس الجديدة عقدار ما تنمو حركة الحساة وتتسم » 


( ص ۵۱ - ۵۲ ) . 


إن الامتداد الصرف بصفته وحدة عضوية لا عکن إدراكه إلا على 
أساس أنه وحدة الأنا » الأنا الطلقة أو العلا » الا الخلاقة على الدوام 
تکون طسعة الكون بنظرها ( الطبيعة الق حددها الاستاذ وايتبد على 
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آپا و صكل للأحداث » ) عثابة طبيعة الا الاثنانية . 


من هنا نستخلص أن مراقبة الطبيعة اي عل الفيزياء هو « شكل 
آخر من اشكال السادة » ( ص ۵۳ - ۵4 ) . 


يشرح إقبال في محاضرته الثالثة مفبومه « للأنا العلوية » التي يطلق 
عليها القرآن « امم الله » تدليلاً على فردیته ( ص وه ) . وفي حدیثه 
عع قات الل وللرفة والقدره: الرانمدة كلو آلاغری 4 هين فا 
نظرية الكلاميين السامین الدرية » على ضوء الفيزياء الحديشة ومفپوم 
المرفة الامهمة كعلاقة لا تحد بين « المجمل العضوي لحباة الله الخلاقة » 
( ص ۷۵ ) وبين القدرة الالهمة « بكونها ذات علاقة حميمة مع الحكة 
الالهمة 6 . ۱ وهي تتمثل لس ف الاعتباطي والمر نحل ل ف الدرري 
والمنظم والتناسق » ( ص ۷۱ ) . 


وهذا ما بقود إقبال إلى الکلام عن الشر . بشدد اقمال في حاضراته 
على ان القرآن يعم مبدأ الحرية اللاقة للانا الانسانية ویشرح ما ورد 
عن آدم في القرآن بالنسبة فبوطه وکانه خط متسام « لارتقاء الانسان 
انطلاقا من فطرية شپواته الفرائزية الى امتلاك واع لأناة المرأة القادرة 
على الشك والعصان » « وظبور الانا احدودة الق يكنا الاختسار » 
د و|ذا كان الله قد خاطر .بذه الخاطرة فلثقته الشديدة بالانسان » وعل 
الانسان أن ببرز هذه الثقة » ( ص ١م‏ و ۸۱ ) « لكن قبول الان 
بقتفي قبول جيم النواقص الناجمة عن الطبيعة احدودة للذات » 
( ص ۸۳ ) . 


أما محاضرته التالبة فموضوعبا الاسامي فردية وحرية الان البشرية . 
فالشخصة الحقيقضة « لانا » ليست « شتا » إنما « فعل » وحقىقتما 
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تكن في موقفبها الموجه ( ص ۹۸ ) . « الجسم فعل متراكم أو عادة من 
عادات الروح » والمادة « هي مستعمرة U‏ السفلى الى تنبعث منبا 
الآنا افلا د تفن هار كي ال ور دة :دمو امي غ 


. ) ٠۰١ ص‎ ( 


بوحه إقيال هذا الصدد تحدياً الى العقمدة السنة دالا بوجد شيء 
على مستوی طبيعي صرف أي بکونه عتلك عنصر الادية » لا بستطیم 
أن ينتج عبر تطوره هذا التر کب الخلاق الذي نسمبه الحساة والروح 
والذى ام لنصر إلن:. استشراني بدغل السه الاحساس والعتصر 
الذهنی 

و ان العلوية الق تدعث ما عکن بعثه هي لاصقة بالطسعة » ويصفها 
القرآن على انا « الأول والاخر والظاهر والاطن » ( ص ۱۰۱) . 

آما بخلاف ذلك فالذمب الجبري « افابط خلقبا » قد تم ابتکاره 
بفضل فلسفة غير ملاعة > دفسه الدفاع عن انتهازية الحكام الزمسان 
« ودعم مصالحهم الکتسبة . » (ص ۱۰۵) ثم ات الذهب القرآني 
حول الخلود بعضه أخلاق وبعضه بيولوجي . « من السير على الانسان 
ان يسام 5 صيرورة الکون فرصبح خالداً » ( ص ۱۱۲ ) . 

« فالحماة تهب يجالاً لنشاط الأنا والوت هو أول تجربة للنشاط 
لتجربة الصونی هو حالة من الشمور التمبز بتغير في موقف الآنا بالنسبة 
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للزمان والکان » . « حالة تستعد فيها الأنا للانطباق على أوجه الواقع 
الجديدة » ( ص ۱۱۳ -؛١١ا)‏ . 


« والجنة والنار هما حالان ولا مكانين والأرصاف التي ينعتهما پا 
القرآن هي تثبل مرثي لحادث داخلی أي الطبيعة . الاجم بالنسبة لما 
ورد في القرآن هو النار التي أوقدها الله لترتفع فوق الأفئدة وهي الام 
الذي يصاحب شعور الانسان بفشله والجنة تمثل السرور الذي يشعر به 
الانسان لدى انتصاره على قوى الانحلال . فالعذاب الابدي لا يوجد في 
القرآن وحپم کا براها القرآن ليست مكانا للتعذيب الذي لبس له غاية 
من جانب الإله النتقم » بل هي تحربة تطبيرية يمكن أن تقوم بها الا 
الملنكشة » فتستطيم من جديد ان تجعلها تحس نسم الرحمة الالمي . 
والنة لست كذلك عدا . فااة واحدة مستمرة .. وکل حالة من 
ا لق فا نایدا “تقد الندة: التو ای :+ 
( ص ۱۱ = ۱۱۷ ) . 

إن هذه الاستشهادات تعطي على ما آمله فکرة دقيقة عن اجاه 
فكر اقبال الفاسفي بصورة عامة . قد يبدو هذا بعين المسم الحافظ 
نوعاً من الجرأة الصارخة فزعم انها اثرت تأثيراً كبيراً بشباب المند 
المثقف » فلا يمكنني القول انها احدثت اثراً قاً في جحل التفكير 
الاسلامي » حتى لنتساءل عا يكور مصير هذا المؤلف الثوري 
امرطقي لو ۸ يكن اقبال بتمتم عکانة رفبعة كشاعر وكقائد هندي 
مس . 

نری ان هذا شدید الاهبة لکونه تأكيدداً على بعض للاتحاهات 
الاساسية في الروح العصرية . لاحظ اول مدی انطباقه على ما وصفه 


23 الاتحاهات الحديثة ف الاسلام ۳ لم € ۱۳ ۱ 


احد اللاهوتبين الكبار بأنه من باب الفرضات الاساسبة في اللاهوت 
المتحرر » هذا مع العل ان أصول الدين تتاخص في : 

۰ سب طبيعة الله روحوده‎ ٩ 

۳ مسب اردة الخلقية ومسوولة الانسان ۰ 
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والتفكير العلمي » والافکار السائدة حول قانون الطبيعة والتطور كلما 
تشترك في درامة هذه السائل الثلاث . وهکذا فان اقمال قد ادخل 
من حث لا يدري تلك الاحاهات الفكرية الق جعلت السحسه في 
الغرب تدريحماً تتحول الى دانة إنسانية . ۱ 


ولا مندوحة هن القول من حمة انبة ان هذه النزعة الانسانية في 
فلسفة اقبال تدد تعبيرها في فلسفة برغسون اللا عقلانية . فكل تحربة 
وتفكير صوفي في الاسلام يؤديان الى مذهب التطور المنيثق لنجدا فيه 


الانسان في جرهره كما براه القرآن هو نشاط خلاق وعقل متصاعد 
برتقي من حال الى حال ... و لتركين طقاً على طبق » ( السورة 4م 
الآ ۷۰ ) . إن مصير الانسان بدعوه للائتراك عا بطمح اله الکرن 
الحبدل به وأن پشترك في صنم مصبره ومصير العام أيضا وذلك اما 
بانطاقه على قوی هذا العالم وإما باستعیال طاقته لاستخدام هذه القرى 
من احل غاباته ومقاصده . وني هذه السلسلة من التغيرات التتالبة بصمح 
الله معنذ] له شريطة ان بتخذ الانان المادرة « إن الله لا بغير ما بقوم 
حتى يفيروا ما بأنفهم ( السورة ۱۳ الآية ۱۲ ) > . 
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توجد من تاحمة ثالثة بين الفرضية وأسسما المفترضة . وان ما وصل 
الله إقبال في عحاضراته هو تّاما غير ما انطلق منه » كان دف الى 
صاغة جديدة للاهوت الاسلامي الراهن لكن اللاموت الذي حاول أن 
صده ليس في الواقع اللاهرت السيء بل اللاهوت الصوق فحيث حاول 
دعا غيره من الحددین الى اسلام تحرري انساني جديد برتکز على الأسس 
السنبة » سعى إقبال الى إعادة تركب التفكير الصوفي على تمط 
الانسانية الغرببة . هذا رغم انه ينتقد في محاضراته وشعره الصوفية 
واتحاهاتها الحلولية . 


إن هذا التناقض الذي يصل اله إقبال يحد تفسبرا له في أنه انطلق 
من التفكير اللاهوتي الصوفي وليس من الأخلاق الصوفية فالتعالم الأخلاقة 
الصوفية هي التي كرهها إقبال لانها تمثل » بنظره » رمزاً للسلبية 
ومنبعا لاستسلام . وهنا يكن ضعفه الرئيسي كفكر ديني لأن الصوفية 
في تعاليما الاخلاقبة وتنسکپا تصبح حسب تعبير إقبال نفسه « السعي 
الى عدم لا سم له » فيو لا يشير في محاضراته الى التعالم الأخلاقية 
في نظامه . ويختتم كلامه بقوله : « على المسلم البوم أن بقدر موقفه وأن 
يميد بناء حباقه الاجتّاعية على ضوء مبادئه السامية وأن يعمل على بلوغ 
تلك الديمقراطية الروحية التي هي غاية الاسلام القصوى متحاوزاً ما لم 
يظبر حتى الآن في أهداف الاسلام إلا جزشاً » وسنرى فما بعد أنه لم 
يكن على استعداد لقبول المذهب الأخلاق الحسي في القرآن بدون تحفظ 
وأصر على تفسيره وفقا لذهبه القائل « بالفاهم الدينامية » في القرآن . 
وهكذا نرى أن نعود الى كتابه المقدس العتبق الذي بتلخص يذه 
الکمات الثلاث : « دينامية » نشاط » إنسان امثل » وهو کتاب مقدس 
نحن بغنى عن عرض مذاهبه الأخلاقية لاننا بتنا نتفيمبا . 
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فبقدر ما ندرس تعليمه نرى كيف أن اقبال يشترك فى هذا الضعف 
الذي يتميز احددون به فبو مستند بمحاضراته بصورة دائمة الى الایات 
القرآنبة لاثمات براهننه » لكن ذلك لا يحول دون طرحنا سؤالين : 
هل تثل هذه الاستشهادات عمل مذهب القرآن حول النقطة موضوع 
البحث ؟ وهل هي حقا تمثل ما بريده إقبال أن تعني ؟ إنني أشتبه 
بوجود خطأ تفسير لفوي في مثال » أو مثالين . لکن هناك بونا 
واضحاً بين المعنى البسيط والقصد الدينى للآية وبين المذهب الذي طقپا 
عليه إقبال . ۱ ۱ 


إن تنيز مذهب الأوجه المتتالىة وغير المتتالية للديمومة في النصوص 
التملقة باختلاف النهار والليل وخلق العام ستة آبام او النظر لطرفة 
المن . أو أنظر الى الآية ؛ : ۵۰« نحن نعم ما تنقص الارض منهم » 
ولدينا كتاب حفيظ » ان امكانية نوع من البعث الفردي بعد الموت 
يتطلب خالا خصا جداً . لأننا هنا نرى صنة جديدة أخذها الناقد 
الذي ورد ذكره أعلاه على اللاهوت التحرري : و لا برحد أية وسملة 
في يد المذهب التحرري للوصول بقضية الى النهاية لا تفترض نوعاً من 
القطع أو الاختيار ... في نسب بستحیل تبريرها » وفرض تفسيرات 
بصدة عن معنی الکامات الاصلی € . 


لا شك أنه علينا أن نعترف لإقبال بالشجاعة والاخلاص لکن 
الشجاعة والإخلاص لا يكفيان ولا يمكننا ان نرضى للدفاع عنه إلا أن 
نقول إن لإقبال في لاهوته الجديد اسسا بامكان غيره ان يينبها من بعده 
من ابا أن توضح آراءه وتتمبا عذهب أخلاق ذي دلالة خاصة . 

وکا يقول العمبد د لوو » : « فمپا راي انا أن نهل معاني عميقة 
وحضمة في عدد من القاطع ... فان التخوف من الاعتباطي رالشخصي 


۱۱۹ 


بزعزع الفائدة التي نجنيها من ذلك ما لن ینطلق المرء في ال التفسير 
الروحانی حتى يعني أي شيء أي شيء آخر » وان اعتراضات اقبال 
تخطىء بالضبط لنفس الاسباب التى أخطأ فما دفاع احددین الاول . 


أما بالنسبة لمألة الاصالة الفكرية فلم يصلح بها شيئاً بل إنه سام 
بزيادة الخطأ الرئيسي الذي وقع فيه التفكير احدد بأكمله » وذاك أنه 
بامكانك أن تحمل من دينك ما تريد والاختيار دلبل نقص في النضوج 
والحدس الروحانی بالذسبة لطائفة ديذة تاريخية . 


ل القانوك وا بتع 


ننتقل الآن من التعرير الديني العصري ععنتاه الدقيق الى المواقف 
الاجمّاعية في الروح العصرية الاسلامة . والاخلاق الاجتاعية والمؤسسات 
الاججاعية والقانون لانپا جميما تولف مبدش) أشكلاً للنظام الديني في 
الاسلام في مرتبطة بالاصالة الدينية ارتباطاً أشد من ارتباطها حضارتنا 
الغردية . إن السارات الفكرية الجديدة حول هذه المواضسع تنطلق ٤‏ 
اتجاهين اثنين بوسعنا ان تميزهها نظريا على الاقل : اتجاه الاصلاح راتجاه 
التبرير . 


لكنه على الصعيد العملى تصمب القول ما إذا كان هذا التبرير تتبحة 
حبود اصلاحي مبطن قام به مؤلف وم بأنه يدافم عما ی كد أنه التعلم 
الاصلى في الاسلام حول المسائل الاجتاعبة . 


۱۹ 


الدينية التي تكيف خبال العقل الانساني ومحتواه والی تحدد فمل الاراد/ 
الانسانية هي إالقوة أو من حبث المدأ جماعية . ا ان تسعى لفرض 
قماساتها وقواعدها الخاصة على جيم النشاطات وعلى جميم الموسسات 
الاجمّاعية ابتداء من الدارس الابتدائية وانتهاء بالقانون والحكومة . 


والمبودية جاعنة هذا المعنى » وكذلك المسحة . وإذا كنا قد 
نسينا ذلك فلانه منذ السنوات الاولى أرغمت المسحة على الاعتراف 
بسلطة القانون الرومانی ولآنها بعد ان شارفت على النصر على اثر كفاحها 
الطویل ضد النظام الاقطاعي الحرماني في العصر الوسط » كان عليبا أن 
تتحمل نوعين من الاعداء الخطرين : النزعة الانسانبة والعلم . 


أما العلم فهو على استعداد لحتوي هو بدوره على نظام جماعي تعد 
تحالفه مع النزعة الانانية واللببرالية في سبيل القضاء على معارضة الدين . 
واذا أردنا أن نحم بهذا الصدد انطلاقاً ما نستشفه من المانبا وروسا 
فان الجاعبة العاسة تعد للعالم درعاً من القوة ذات صلابة وقساوة 
تتحاوزان كل ما عانى الجنس الشري حت الآن . وجماعية الإيمارن 
الديني اذا ما قورنت بهذا نير خفيف الظل عکن احتاله . 


ومپا يلت السلطات الديندة من « قوة التجهیل » فهي تعترف بقممة 
الفرد و تفه رقف زوفحظ کر من الحرية ورأينا أن هذه ار 
في الاسلام قد ازدادت على مر الأيام با لتنظیمها من ارتخاء > نظراً 
لغياب سم الرتب ومبداً التسامح بين الفارقات . لکن الدن الاسلامي 
کجسم الانظمة الماغية اول ان ای داق یر اتصال وانتشار 
و الافکار الخطرة » . 


وا هتف الامور الخطرة قرع عيض ال اه © شاد من هى 


۱۳۰ 


خطرء ؟ أعن مصبر الفرد ؟ ثم انه ادا اغتار ان ما "ان بمرض 
نفسه للعذاب الابدي ف في الجحم e‏ به وحده . 


أمن اجل نقاء المذهب وخلاص الطائفة التي تضعبا العدوى موضع 
الخطر ؟ لعل الامر كذلك لكن هذا لا يتفق قط مع مجتمع يعترف 
عقررات مبدأ الاجماع . لکن التفرقتة الذهسة يمككن أن تؤدي الى 
الانقسام والنزاع وها نحن نبلغ هذه النقطة الآن . 


والفپوم الذي برتکز عليه هذا التخوف هو أنه ما من مجتمم يستقر 
ما لم برتکز على معتقد ديني صحيح . ولا يمكن للتعلم الاخلاي آت 
يكون مستقراً ما لم يكن الامان الديني خلوا من كل شائبة خارجية . 


وهذا لا يعني ان الحفاظ على التعليم الاخلاق بهم اكثر من مرونة 
الحتمع و سپوله انطاقه على الحماة 6 هذا الشر 58 الدات حمل 
اهتمع يتطور ٤‏ الطريق القوم ¢ أي : حو درحة أعلى من الاندمعساج 
الاجتماعي وحمأة اكثر اتزاناً بالفسمة للفرد 


يعتقده المحتمع عن طسعة الكون وهدفه ومكان النفس الانسانية فيه . 
وهذا المذهب معروف حق المعرفة » والمثابر المسحمة تردده كل أسبوع . 


ولعل الاسلام هو الديانة الوحيدة التي سهت لبناء مجتمع برتکز الى 
هذا المدأ . وكان « القانون » الاداة الرئيسية لتحقيق هذا «الغرض »» 
وعم القانون حسب تعريف اسلامي شبير هو « معرفة القوی والواجبات » 
معرفة تسمح للانسان بالتزام سلوك قوم في حياته وإعداد نفه الى 
العام الا خر o.‏ 


ب- 
حا 


د 


۱۳۱ 


رخلافا لا ورئته المسبحية عن روما » فان الاسلام يتحدث غن 
الملاقات حمیم آنواعها » إن بالنسبة لله أو اون ور ما فا 
اشاء كثيرة کاداء الواحب الدینی واعطاء الصدقات » و کذلك السات 
الاهلمة والمدنية والاقتصادية والساسىة . 


فالقانون الاسلامي تن وهدفه مرتمط بالاخلاق الدينمة . وواضح 
أن 0000 الاخلاقية لا تستند تستند الى الاشماء المحسوسة الخاصة بعمل ما › 
أكثر ما تستند تستند هل مبررات تلك الااء وأهدافها » وأن النظام الشرعي 
المنظم يحب ان يكتفي پالوقائم الخارجية . وق كلا الحالين نرى الامس 
والاحكام هي هي . 


فپذا الداً وذاك برفضان الانتفاععة القائلة بأن بعض الامور حسنة 
يسبب فائدتها الاجتماعبة »> حتى ولو كانت الفائدة مرغوبة . لذأ لم يكن 
القانون الاسلامي ( تأنه شأن القانون الروماني أو القانون الحديث ) 
ثابة تکدیس مدرد للتجرية الدينية لدی شمب من الشعوب . فان 
مپمته الاولى هی تصنشف الاعمال حسب القاس الطلق للخبر والشر . 
أما تسین العقوبات الناة عن احالفات فکانت مسألة دات امس 
ثانوية . 

ومقياس الخير والشر ليس بالأمر الذي يكن تحديده عقليا . رقد 
رأينا في الفصل الاول كيف ان العقلة الاسلامية ترفض تلك الفاهم 
المثالية والعامة التي ينجم عنها مقاييس مطلقة على الصعيد النظري . 
والطريق الوحيدة التي تعراف الى ذلك هي طريق الوحي » لا 
وحده هو الدي مز بين ما هو خير وبين ما هو شر » ولس هذا وداك 


إلا رهن مشللته ۰ 
نرى بالنتيجة ان النظام التشريمي في الاسلام يبدأ بالقرآن وعتد مع 


۱۳۳ 


فُواعد السنة التمشية مع خط القرآن . ان القواعد التشريعية التى تحدها 
في القرآن أو التي نستتتجها منه قد توسعت مع منة النى الاصلسة 
وكبرت مع « المرف » لدى الطائفة . 


والمذاهب الاربعة 4 الحنبلي والمالكي والشافعي والحنفي هئ مدارس 
تشريسة: آکثر منپا فة » والفثات: الدينسة النشقة کونت لنفسها 


تشریعات جديدة . 


ولا حاحة لا في الزید من التطری لتلك الذاهب التشريعسة من 
حبة ادنا ومناهجپا . بل ان من واحنا ان نلتفت الى دراسة 
التأثير التبادل بين القانون الاسلامي من جبة وامجتمم الاسلامي من جبة 
ثانية . فكل نظام تشريعي يفرض على جميع الذين ینطبق عليهم ات 
يعترفوا بسلطته وان يرتبطوا به » حتى ولو لزم الامر أحيانا ان مخالفوا 
قواعده الصريحة . 


ان قبول القانون الاسلامي كان منوطا بقبول الشريعة الاسلامية . کا 
كان مقابل ذلك النتسحة الحتمية لكون الره مسا . إن كثيراً من 
الامم قد ارتضت ديانة الاسلام > وكل منها عرف تاريخا طویلا من العرف 
الاجتاعي والتشريعي الخاص به . فالنتمون الى تلك المجتمعات باعتناقهم 
الاسلام »> قد ارتضوا سلطة القانرن الاسلامي ۲ 

وواضح ان الاعراف الاجتّاعية القدية و کذلك التشريعية » لا يسمل 
الفاژها مرة واحدة . لذا نشط الرؤساء الدنشون المسامون لحعلوا هذه 
الشموب تعتنق الشردعة الاسلامة . ونححوا فى ذلك الى حد كر » فى 
حين بقت فئة على غرار ر المغاريسة ا حافظوا على تقاليدم 


۱۳۳ 


السابقة رغم اينهم بالاسلام » على أن علماء الاسلام قد وفقوا في وحيد 
الجتمع الاسلامي » بمقدار ما استطاعوا ان يفرضوا قانون الاسلام على 
تلك المجتمعات » لان القانون هو الاداة التي تمكن عرى الاخلاق 
الاجتاعية في الاسلام . 

وعلينا ان نقوم الآن ببعض الايضاحات . با ان القانون يتناول 
نظریا وقي شروح المشترعين » جميع فروع العلاقات الاجتّاعبة ووجوهها » 
فقد أمل هذا القانون في مجالات كثيرة . فالمؤسسات السياسية 
والادارية وكذلك تجارة الجلة لم تدخل في نطاق القانون رغم القواعد 
التي أدخلتها في جال هذا القانون » بعض التشريعات الخيالبة . 

وف هذه المادين نفسها كان الاثر الاوروبي وعدواه الشديدة . وهذا 
ما يفسر كمف ان البلدان الاسلامة قد سامت للوهلة الاولى بدخول 
الدساتير والانظمة الادارية والجزائية من النمط الاوروبي الپا فضلاً عن 
القوانين التحارية والمدنية . 


وم يبق حتى يومنا هذا سوى السعودية والاففانستان من الدول التي 
حافظت على النظام الاسلامي . وهذا ايضاً ما يفسر ما الذي يمحدو 
بامجددين المتحررين الى اتخاذ موقف اوروبي أي موقف جدلي وعلماني 
بالنسبة لسائل الشريعة الاسلامية . 

إلا أن هناك مسائل قد وجدت ها مناعة في التشريم الاسلامي » 
إلا وهو مجال الاحوال الشخصية » من بينها الزواج والطلاق والارث . 
وسبب هذه الناعة لا یمود الى شمول النظام وحسب ولكن أيضاً لان 


قواعده الرئدسة قد حددها القرآن بوضوح . وما من ملم » سوى حفنة 


۱۳ 


من العقلاننین » معد حق الآن للتساول عا إذا كان القرآن حقاً هو 
كلام الله . 


فىالاسة للذين بتمسکون ذا العتقد تعتبر فكرة تعديل هذه 
القوانين الأساسبة أو إلغائها من باب الكفر . إذا كان في نظام معين لا 
عکن الانتقال بسهولة وبسرعة من الاعتقاد بأن التغير ضروري للتعديل 
الفعلى في القانون » والامر لیس موضوع محث في هذه المألة » إلا إذا 
قامت ثورة کا هي الحال في تركيا . 


هذا نری في غالسة الملدان الاسلامية ما عدا تركيا أن نظام الأحوال 
الشخصية لا بزال من اختصاص الحا ك الدينية أو الشرعة وليس من 
صلاحية الحا م المدنية . حتى ان الطوائف الاخرى فى بعض الملدان لها 
محا كما الخاصة في يال الأحوال الشخصية . 


والخلاف أشد ما يكون عليه بين الحددین والحافظین في ال الأحوال 
الشخصية . فلا شك ان الضمير الاحغاعي لدی الطمقات المثقفة قد تأثر 
كثيراً ما برافق نظام مدد ال وات والطلای من مبالفات كثيرة . كا 
أن هذه الطبقات تتخوف أيضا من النتائج الخطيرة لقانون الارث الذي 
سنه الاسلام وللقانون ( الدي م ستق من القران ) ويقذىي بالوقف 
الذري الذي لا عکن التصرف به . 


والقرآن یمین بالتفصيل الاسهم التي مکن نوزيمم سا بين الورثة من 
الجنسين فيمئح للاناث نصف ما عنحه للرجال . وليس من العسير الاعتراف 
بعدالة هذه التدابير ما ختص بالاموال المأقولة ( وهو الشكل الألرف 
للملكرة في ال+زيرة العربية ) لكنه إذا ما طبى على البلدان الزراعية 
أو ذات رأس المال الصناعي فقد تكون العاقبة وخيمة في بعض الحالات . 


۱۳۰ 


أما بالنسبة للوقف الذري ( التي كانث وسيلة لتحوير الاحكام القرآ نية ) 
فقد أحدثت فسادا أخلاقا وخسارة اقتصادية فائقة » وهذا ما جعل 
في مصر وبعض البلدان الاخری حركات تطالب بإلفاء هذه 
القفاعدة . 


من البسير أن نتفهم وبعطف الازق الذي بتورط به داعي الاصلاح 
المسم الخلص لدعوته فپو يثور ليس ضد سلطة التقليد الاجتماعي الذي 
يعززه تقلمد على الجذور » أو ضد جود عادة مستحكة او ضد نفور 
الانسان التوسط من ترك الامتيازات التي یتمتم بها منذ زمن طويل » 
لن يثور ضد ذلك وحسب بل عليه أن يأخذ بعين الاعتبار کون هذه 
التقاليد والعادات الاجتاعية تعتبر نفسها في نطاق النصوص القرآنبة التي 
تستپدفپا مباشرة وبدون التباس أما بالنسبة لذوي الاتجاه العاماني فان 
هذه الملاحظة لا تتخذ نفس الطابع من الأهمية والديمومة . 


۰ 


فهم أنفسهم بدعون ولا ريب أن مذهبهم هو أقوى على الصعت ى 
الديني من ميدأ اخصامهم » سا وأننا لا ندري إذا كان كتاب الدفاع 
عن حق المرأة قد صدر عن عماني او عن مصلح مجدد . 

وبوسعنا أن نجد بدون ادنى ريب أمثة عن مذاهب عامانبة صرفة 
في الادب الترى الحديث وني المند . لكنه يصعب ان نحدد المدى الذي 
مثله في الرأي العام باستثناه تركيا » ومن الهم لبلوغ مقصدط الحالي أن 
فحص بعضص الحلول الي اقترحپا الصلحون والمفتون المسامون لمواحهة 


ففي إحدى قصائد الشاعر وعالم الاجتاع التركي الشبير ضبا غرك ألب 


۱۳۹ 


( التو عام ۹ وهي قصدة أوردها إقال نفسه » يطالب ہا 
باعطاء حتى المرأة الشرعي : 

ها هی المرأة » أمى » شققق » ابنى . 

فبي الق توفظ في اعماق نفسي أشد” مشاعري قدسة . 

ها هي حبيبق » ثسي » قمري » ونجمي . 

كيف عکن للشريعة القدسة ان تعتبر هذه الخلوقات محتقرة ؟ 

لا شك ان الفقباء قد اخطأوا فى تفسير القرآن ؟ 

فأساس الوطن والدولة هو العائلة . 

وطالما اننا لا نفهم القيمة الحقيقية لامرأة . 

فان حماة الوطن تظل تاقصة . 

وينيفي لبناء العائلة أن تعم" العدالة . 

هذا فالمساواة ضرورية فى ثلاثة أشاء : الطلاق والانفصال 
والإرث . 

فطالما ان المرأة تعادل نصف الرجل في الإرث وتعادل ربعه في 
الزواج » فلا عکن للعائلة او لابلاد أن ترتقي . 

وم یکتف ضيا غوك الب باحتجاجاته الشعرية » بل سعى بصفته 
عالم اجتماع ان جد المبادىء التي تعبد تفسير الشريمة . 

ولهذا ميز فى الشريعة بين المسائل «الاضة » والمسائل « الاحتاعنة » 
والقضايا الاجتاع.ة لا ترتکز بنظره الى وحي حرفي » بل ترتکز 
على العرف . 


۱۳۷ 


وهذه الكامة التي تعني في القاموس القضائي « قانون العرف » > 
محددها ضا على ۳ التق الدي يطلقه شعب او طائفة » : ينجم عن 
ذلك ان القانون الشخصى او العائلى هو مدعاة للتعدیل بالق_در الدي 
بريده « الرأي المام اماعي ۱ 51 الاأجماع ) او الوعي القومي . 


A‏ عدي سر زف لسري وی سس 
ES‏ قد نعل OLN‏ وی كد :ارت 
الناريخية بعين الاعتبار »> امر لا يمككن توفيقه مع ركائز التفكير 
الاسلامي : 

ولا أعم شيئاً عن کتاات عربية حول هذا الموضوع . فالمدافمات 
الاولى عن حقوق المرأة كن بدعين لالغتاء المفارقات الاجتماعنة قبل 
الشمرعمة . فالشاعر العر اي سل صدقي الزهاوي مثلا کان ٤‏ طلبعة 
لین انتقدو۱ العاف "عق الا :وطالب اغا موقف فریف وعادل 


مجاهپن . 
الرجل والرأة متساویان في القوق . 
علموا المرأة فبي شمار العم . 
وقد ورد في قصدته عن إزاحة الحجاب ما معناه : 
اخلمي الحجاب فمو المرض الذي يقضي على حباة اجتمم كل شيء 


يتوق الى التحدد » فاماذا بنقی هذا التقلید على حاله . 


فما من نی أراد الحجاب على هذا الشكل » وما من عاقل وافق 
عله » فبو مصب النسية للقانون والطبيعة والحس السلم والنطق 


لقد ادعوا ان في الححاب محافظة . 

فقد كذبوا ففي هذا بشاعة . 

لقد ادعوا بأن السفور ضد الطبارة » لأن السفور فضلة تامة . 

فليس الحجاب هو الذي محفظ طبارة الفتاة : بل حارساها هما التربية 
وشار ك المعرفة”.. 

حافظوا على عةل الفتبات » لكى تصان اجسادهن من الشر . 

ولا يتعدى الزهاوي حدود الامحاء إذ يتطرى الى قوانين الزواج 
والطلاق . 

وهناك متطرف آخر هو التونسي طاهر الحداد الذي نشر في عام 
۰ كتاباً بعنوان : نساؤنا بين الشريعة الدينية والحتمم » يشدد فيه 
على ضرورة النظر الى نصوص القرآن وتعالم الفقباء نظرة تطورية . 
خروج الثقافة الاسلامية تتطلب انطباقاً مستمرا على تطور الحضارة . 

والأدب العربي المعاصر في مصر في أوصافه وتحليلاته للقضية 
الاجتماعية > يتضمن ايضا نقدا ضما الحواجز التي يضعها القانون في 


وكان لاحد الشاریم التي قدمها وزير الشؤون الاجتاعية وهي وزارة 
استحدثت ف مصر ۱۹۳۹ © اهممة فائقة . 


ورعم أن هذه الاقتراحات م ترض الفثات الحددة » فان عاماء 
الازهر قد شنوا حملة علا » وطالوا الوزارة بالالتفات الى شؤون 


الاحاهات الحديثة في الالام 1 ٩‏ ۱۳۹ 


الرهان والسباق وسائر الامراض الاجتاعية التي يحرمها القرآن والاخلاق 
الاملامبة . 


ولا عکن لمحدد الحقبقي الخروج من هذا الأزق إذا ما اقتصر على 
حل هذه العقدة . 


ينبغي أن يكون القرآن صحيحا ونائ . إذ ان ثمة شيئاً يدعو 
للارتاب فى الاخلاى الاجتّاعمة السائدة . سما وانه محز بنفسه ان برى 
ان الاوروبي لا يعرف عن الملم أكثر من انه يقترن بأربع ناء . 


واسپم الشرون الدينيون في تغذية هذه الفكرة . لذا بتطلم المجدد 


نحو طريق للخروج . فلا يمكن للاخلاى التي يتمتع بها الاسلام ان 
تكون درن أرفم الستویات . 


اسلا 


ومن الواحب الرحوع الى أصل هذه الانحرافات بغبة تقوعپا . وحين 
يع ذلك » عندها تعود تعالم الني والاسلام الى سابق نقائها وأصالتها » 
إن بالاسة للرجل أو النية لمرأة . وسنری ان هذه التعالم إِنما تعود 
الى مىادی عامة . 


تحدد الروح التي يذيغي ان يغهم من خلالحا القانون » بدلاً من التزام 
حرفية الشريعة . وهذا ما يحمل هذه الروح الجديدة » تنصف المرأة 
فبعد تفهم الروح الاجتاعية يصبح بالامکان تفهم التشريع القرآني 
الحقبقي . وری احدد أنه حين يتم ذلك » سنری ان الموقف الديني من 


١ 


الراة » والطريقة التي يتفهم بها المسامون شخصيتها ووضعها الاجتاعي » 
والطريقة التي تحميما بها الشريعة » كل ذلك يتعدى ما هي عليه الحال 
ف سائر الاديان . 


هذا هو معنی احددن , 

ان الدرر الرئيسي الذي تلعبه الدافع احدد عن الدين هو إعادة 
الامان بالاسلام بين صفوف المسامين الشککن » كا ذکرا » مبيناً هم 
أصالة دينهم ومزایاه . 

وعلمه بالدرجة الثانية ان يقنم المسهين من ذوي العقلية القديمة انهم 
بتزمتهم الاجتماعي وتمسكهم بالحرفية انما محولون دون انتشار نور الهدى . 
لكن المجدد لا يستطيع في طريقه ان يمحو البسمة عن شفاه اللشرین إذ 
يشحب الانظم الجنسي لدى السبحبین ومختار أمثلة فاضحة من تاريخ 


وقاما ينفصل التبرير الديني عن الجدل فيا يتعلى بالمسائل الاجتماعية 


والددننة ۰ 


يحتقروا الاخلاق الجنسية وطرق العيش في هذا المجتمع الغربي . 

وبما انه يستحيل قراءة مثة الف كتاب أو كراس وتلخيصها » فليس 
بالامكان بغبة تكريس مذهب المجددين » إلا أن تحلل الفصل الذي 
خصصه سيد أمير علي لبحث « نظام المرأة في الاسلام » . 

صحيح أن المؤلف شيعي وأنه ينظر الى القرآن نظرة عقلية » إلا 


۱۳۱ 


أنه يشرح عليا حمل المذهب العصري والتبريري حول القضبة وبصورة 
أشد اقناعا من غالبية الكتاب والمعلقين الذين أتوا من بعده » ليرددوا 
ما ذهب اليه محسم الصفات وجميع الطرق من أشدها الى ألطفها . 


في بعض نواحي التطور الاجتاعي يصبح أمر تعلاد الزوجات لا 
مفر منه . فالحروب القبلية الستمرة وما ينجم عنما من نقص في عدد 
الرحال » فضلا عن السلطة المطلقة للرؤساء هی الق جعلت عادة تعدد 
لعاف ت اة رها ما ل اون مسا لقن الا 
استطيعون احتماله » . 


إن اللبجة العلمية لهذا القطم الاول تحدث أعى الاثر . رتلپسا 
سلسلة من اللاحظات القصيرة خول عادات الزواج في مختلف الاجناس 
القديمة ( ملاحظات تشدد على الزات النفرة وترتکز على مولفات 
مغرضة من الدرجة الثانية ) . وكذلك عن المبدأ الكنسي القدم الذي 
کان سمح بتعدد الزوحات بصراحة . 

د فالکاهن نفسه کان بلحاً الى حى اقتناء عدة زروحات بسده 
السیری استناداً لاذن سط من الاسقف او رئيس ارعتة . © 
د ون آشد خطيئة وقع فیپا الکتاب السبحون اعتبارهم ان مدا قد 
تبنی مبدأ تعدد الزوجات او سنه في قانون . » 

فقد وحد هذه العادة مرعمة الاحراء لبس لدی العمرب ٤‏ بل. لدى 
الفرس والمپود » بالاضافة الى العديد من العادات المجحفة محق المرأة . 

« لقد شدد ني الاسلام في تعاليمه على احترام المرأة . کا ند 
أتباعه احتراما لذكراه لاعتبار ابنته فاطمة « سيدة ناء الجنلة غم » 


۱۳۲ 


إن فاطمة الزهراء تحسد كل ما هو إلهي لدى ااا لكل ما 
الرحل لها . 

( لنذكر هنا سند أمير علي الشبعي ) وف تتا سلا بن لاه کرو 
احترام جنسپن عن طریق فضائلین . شمن لم يمع أخبار « رابعة » 
وغيرها من الالوف © . 

ويتابع المبرر دفاعه بنوع من الدقة واممالغة » فائلا إن جمداً قد 
أمن للنساء حقوقا ما كن" لبتمتعن بها في السابتق » وبأنه « وضعهن على 
وبأنه حداد عدد الزوجات باقتصاره على اربع مم اشتراطه العدل بينبن 
وإلا الاكتفاء بواحدة » 6 


ولهذا الاقتصار أهمية بالغة . و ما ان الماواة المطلقة في حال 
العاطفة مستحيل » فان القرآن قد حرام في الواقم تعدد الزوجات » . 

لكن تمده الزوجات يتعلق بالظروف « وان مرونة القوانين هي خير 
عك رها وحدواها € ۰ 

تلك هي فضبلة الاحكام القرآنية أنها تتككيف مع الحتمع المثقف وانها 
تنطنق على حاجة المتمع الذي بقل حضارة .. ان الوباء الذي حل في 
الملدان الاسلاصة هو العقمدة القومية الق اغلقت باب الاحتباد . 

وليس بيعيد البوم الذي یمود فيه السامون الى كلام الله ليردوا ما 
إذا كانوا يتبعون محداً او أولئك الفقباء الذين يسيرون تبعا لأهوامم . » 


۱۳۳ 


إلا ان قراراً كبذا لا يكن الوصول البه الا عن طریی تطور شامل في 
مفپوم الوقائع وتفهم دقيق لتعالم الني .. 

( آما في الحالة الراضة ) فان شعور النفور من مدا تعدد الزوجات 
تحوال لاعتقاد اجتم‌اعي راسخ » إن ۸ يكن حول لعتقد اخلاق . وقد 
أصبح من الاعراف السائدة في الطائفة ( افندية الاسلامية ) ان يدخل 
في عقد الزواج نوع من الاشتراط على الرجل بعدم معاشرة أية امرأة 
أخرى خلال فترة زواحه الأول . 


ونرى أن نسبة ٩۵‏ من مسامي افند اليوم م يقترنوا إلا بزوجة 
واحدة نظرا للاقتناع أو الصرورة مودق تافل بظبور میم اسلامي 
يحرم تعدد الزوحات ©" . 


هذا الوصف تله عدة صفحات عن زواج مد نفسه » تفند الاتهام 
القائل بأنها حصملة نزوات النفس « وتبين نهائا ان هذا الرجل الذي 
كان فقيراً معدماً قد ضحى تضحة كبيرة حين أخذ على عاتقه إعالة 
عدد من النساء » . ثم يتطرى الى موضوع الطلاق الدي يعالجه على نمط 
تعدد الزوحات 5 

يقول إن هذا الموضوع سبب من اسباب الخطأ والجادلات . ولاشك 
في ان القانون الاسلامي القاضي بتنظم حقوق المرأة المطلقة ( ولا بقول 
الطلاق ) أكثر انسانية من أي قانون ديني آخر . » يلي ذلك ملاحظات 
غريبة حول الطقوس القديمة وشرح لا كان نسميه المورخ جمبون « بالكلمة 
المهمة التي تحوي على تعالم يسوع : فقد كانت بالنسة إلمه موضوعة 
لتلبية رغائب طائفة لا تزال في طور التكوين يعبر عنما شفبياً » رم 
انه لا عکن النظر المها على انها تمثل شعوراً نبلا . » 


۱۳ 


ومد ¢ رغ ممارضته للطلای فقد وحد هن المستحيل إلغاء هده 
العادة ف تلك المالة السائدة . « فالعادة لست على صورعا الحرده » 
فقد سمح النى للرجال باجراء الطلاق ببعض الشروط . 


« إن اصلاجات عمد قد سحلت نقطة انطلاق جديدة ف تاريخ 
التشريع الشرق » وعلينا ان نقرأ « مقاطع القرآن التي تدبح ذلك على 
ضوء تصريحات الشترع » . « فآباء الکنسة ( الاسلامية ) قد أخذوا 
إذنا موقت من أجل قاعدة احاببة کا جبلوا كثيراً من نوامس العدالة 


التي سنها الم الاكبر . 


وبصورة اجمالمة « تعتبر القواعد الق سنا الشترعون اكثر انسانسة 
من مبادىء القانون الروماني » ا انتشرت في نطاق الكنيسة 
( المسحة ( @ .۰ 


ثم يتطرق المبرر أخيراً ٤‏ دفاعه الى فيد الححاب للنساء أو 
« البورداه » كما سمه افنود . فلفت الانتماه الى انها من علفات 
العصور السابقه التي كان من شاا ان تؤخر في تطور الاسلام . ويشير 
الى ان ممدأ. ححب النساء قد كان له حسنات كثيرة بالنسبة للنساء 
الجاهلات . 


كان « جمد على عم بالحالة الاخلاقية الستردية في عصره فدعا النساء 
الى التذام ببوتهن . أما أن یکون عمد قد أراد أن.يكون قانونه 
متصليا الى هذا الحد » فپذا من الامور الخالفة لاصلاحاته » . 


ثم يضيف بأن القرآن لا يدعو في أي مكان لحجاب المرأة بشکل 
نجائيا . ثم يضيف عن الآناء المسيحبين وعن كرههم للنساء في حين كانت 
عبادة العذراء سائرة » فضلاً عما كان يحري في الاديرة من خلاعات . 


۱۳۰ 


د وم يحدث ظبور البروتستانتية اي تغيير في الاوضاع الاجتّاعبة » 
او في مفاهم المشترعين بالنسبة لنظام المرأة . لقد عامل يسوع المرأة 
انسانبة » إلا ان فثات من اتباعه حرموها من العدالة . » وأصبح 
مصدر مفپوم المرأة يعود الى روح الفروسية التي انتقلت الى الفرب 
عن طريق الحروب الصليدية والشعراء التحولین . وظلت المرأة رغم ذلك 
في أوروبا في مستوى مشاغبات الفرسان البرابرة .. في حين كانت المرأة 
تحتل في القرون الاولى للاسلام مكانا مرموقا ديفوق مكانها في يجتممنا 
العصري . 


ثم إنه رغم التحسن الذي طرأ على المرأة في الغرب » فا مو 
وضعبا القانونى » حتى في اكثر الطوائف المسحة تقدماً ؟ 


ومحد الذي منح المرأة منذ فحر الاسلام حقوقا لم تكن الشعوب 
التقدمة لتمنحها إباها انما يدعو لاعحاب الاناتية > ويكفيه من الفضل 
انه فعل ذلك في سيبل الانسائية . » 

وإذا كان هذا الرأي يعارض نرعا ما رأي سبد أمير على » فلا 
شك ان تلك المعارضة غير مقصودة . ذاك لانه مثله فى ذلك مشل 
المدافم الذي بتنازل خصمه عن بعض القضابا الدسطة ال على خصمه 
2 تغراته الرندسه “ وبهدم آراءه عن طريق المالفة بالحديث عن ضعفه 
واختلاق الحج التي تساند رأيه . 


الاش راللجرء ای بیان پشابه بیان اتر عل » بلسبة ارون امین 


۱۳۹ 


الذين يفوقونه تمسكا بالدين » وهم لا بستطبمون استعمال طريقته الخففة 
للدفاع عن القضبة نفسپا ؟ 

إلا انه لا بريد في ذلك ان يتطرف معنا عن قصد . فالعقمسدة 
المرتكزة على ايان حسن » المصطبغة بنوع من الكراهية للتفوق الفترض 
في الاخلاق الاجتاعية المسحمة » تلك العقىدة تعبر عن نفسما بنفسها . 


و سطحمية النبج التار خي التبم وتحنب الخوض ف الصعويات »2 واللحوه 
الى القياس » كل ذلك يخلق بلبلة فكرية تثقل عبء الحركة التجديدية 
وتسمح باغماض الأعين عا لا يحب المرء ان يراه . وفع إقبال نفسه في 


هذا الفح . 


يظبر صراع التيارين الفكريين في نفسه بقوة فى محاضرته السادسة 
حبث يبحث بقضاا القانون وامجتمع . فبعد ان استند الى « آراء 
لعران ابو حو :۶ الی. لا نمازس فکره قرو یشور :الل اننته ق 
جتمم كالمجتمع الاسلامي » تصعب إعادة النظر في المؤسسات القدية 
صعوبة تفوق ما هي علبه في غير الاسلام » وان مسؤولية داعية 
الاصلاح تتخذ في الاسلام طابعا اکش جدية » . 


هو إن جود بعض العادات التى لا اهمية فا على الصعيد الاجتاعي 
كالغذاء والمأ كل واللاس ¢ ان هذا الجود الدي بطرأ 5 إطار التطور 
يتخذ طابعا حبویا . ويفاعل بين المزيج الامزجة الحتلطة للتجمعات . 


وعلى الناقد قبل ان یتطرق الى هذه المؤسسات ان يتفهم التجربة 
الاجتاعبة العسقة في الاسلام . كما ان عليه ان يتفحص المباكل ليس 


۱۳۷۲ 


من احية ملاءمتها او عدم ملاءمتها اجتاعياً > بل من ناحية مدلولها 
الانساني . 
لكن إقبال يضف قوله 

و انا اعم ان فقباء الاسلام ينادون بثبات المذاهب الأربعة . لكنه 
عا ان الاساء قد تغيرر ت وان العالم الاسلامي بواحه قوی جديدة » فلا 
أرى من سبب للتمسك بتلك الذاهب . فيل بدعی ارباب تلك الذاهب 


باپم آتوا يحقائى نهائية ؟ هم لم بدعوا ذلك قط . 


فسعى المسامين التحررن لاعادة تفسير الممادىء الرئيسة على ضوه 
تحربةبم وتغير مط الحياة العصرية » امر له كل مبرراته . 


وحين ينتقل الكاتب الى المواضيم المامة » يمر امام الطلاق مرور 
المحانب لمحدثنا عن الارث وهو اکثر سپوله ثم ستند الى ضما غوك 
ألب الذي ذکراه أعلاه ويال . 


« إذا كانت مساواة الرجل والمرأة ( المساواة في الطلاق واهحر 
والارث ) التي يطالب فما ممكنة بالنسبة لشريعة عمد . فلا أعم اذا 
كانت نهضة لامرأة فى تركما قد خلقت متطلبات لا عکن تنفيذها . 
وبالنظر لشدة محافظة المسامين اهنود » نرى كيف ان القضاة اهنود 
يتمسكون بالتصوص التقليدية . وهذا يعني ان القانون قى على حاله في 
حين يتحرك الشعب » : 


وبدون ان يكترث هذا التناقض یتابم القول : 


۱۳۸ 


د أخشى فيا يتعلق بمطلب الشاعر التركي ان بكون لا يعرف ما 
فيه الكفاية عن قانون العائلة في الاسلام .. كا يبدو انه لم يتفهم هیده 
الارث الذي نص عليه القرآن . فلا يحب ان نفهم ان الاختلاف في 
توزيسم الحصص يعني تفاوتا في الحقوق بين الرجال والنساء . فارن 
استنتاج) كبذا يتنافى وروح الاسلام . إذ يقول القرآن : 


فقانون الارث المطبى على الفتاة لا يعني تخلفها بل يتفق مع الدور 
الذي تلصه على الصميد الاحت‌اعي الذي تشکل فه جزء] لا محزأ ۱ 


يبدو لي ان بامكاننا ان ننوه برأي إقبال القائل : وان الشريعة 
تؤمن - انطلاقا من اللامساوة في توزيم الحصص - الماواة التي بدعو 
الها الشاعر التري » لكنه حين يتحدث عن عدم وجود ما يشير الى 
نقصان حتى المرأة في القرآن يغفل إقبال ( عن غير قصد ) الآية التي 
تلى وتقول : « وللرجال علبین درجة » . 

وإذا ما انتقلنا من نظرية الحددن الى مدان التطسقی > وحدا 
هناك اختلافات كثيرة فانا اشك كثيراً في وجود مجتمع يساوي بين 
المرأة والرجل فما خلا تركما ويعض العائلات المصرية السائرة على النمط 
الغربي والتي تنتمي للطبقة التوسطة . 


حقل تعلم المرأة » كا حدث فما اتحاه لتحريرها . بيد ان حرية المرأة 


الاقتصادية حى ٤‏ مصر لا محدوده . 
والبوردا کا يقول مث فا في « الهند أنصار عديدون » بدعون 


۱۳۹ 


بان امامهم إما اختبار البوردا أو الوقوع في الالاحية » رنری اليوم 
كثيراً من المسامين المتحررين الأذكياء يتمسكون بپالبورداه او يفرضوتما 
على نسامم وبناتهم . وهکذا یم الانتقال تدريحجياً من الدفاع عن تعدد 
الزوجات الى الدفاع عن البورداه وزاقفين على طرف الواقم الأمامبة » 
ولا عكن عملبا تجاوز حد الفصل بين الجنسين » . 

وإقمال نفسه لا يشذ عن القاعدة : 


« فقد حارب دا القائلين بأن المرأة مكنا الاشتراك في صضلع 
« العام المثالي » ( بح هنا عن كتاب ألدوس هوكسلي ) . فقد 
تصور النسوة الأوروبيات بلا قلب » يكرهن الأمومة والحبة والحياة . 

فپو بريد ان تظل النساء « طاهرات » تحت الرقابة 1 فبو لا رضی 
بنشاط النساء أو محرية النساء » أو أن تکون النساء نائبة وحي الإله .. 
على المرأة ان تبقى كما كانت دائما وراء الحجاب » تطبع الرجل ولا 
تظل وسبة وضعت لأجل غاية . كان اقبال يحتفظ بنسائه في البورداه 
وراح يدعو العام بلا انقطاع للاخذ عفپومه عن المرأة المثالية : 

فاطمة العفيفة هي حصاد حقل الخضوع . 

فاطمة العفيفة نموذج الامبات الكامل . 

مي الي تطالب أرواح النعم والجحم بأن تذيب إرادتها في إرادة 
زوحبا . 

لقد تر عر عت ٤‏ كنف الأدب والصه ٠‏ . 


۱41۰ 


إلا آن اقبال اعترف في النباية مخطاه بشآن النساء » نستنتج ذلك 


من خائمة قصدته « عورة » التي تقول : 


د وأا ايضاً حز في نفسي الضغط على حرية المرأة 
لکن فى الامر نموضاً » لا أجد فيه حلا . » 


فبل من القساوة ان نعتبر هذا الفشل يختصر موقف المجددين ؟ ان 
هذا الموقف المتناقض » مهما بدا صحبحا بالنسبة للطبقات المتوسطة في 
مصر وفي المند » تلك الطبقات التي نشأت على النمط الاوروبي » فانه 
لا ينطبق على جمل الحتمع الاسلامي . 


لقد نشا هذا الموقف في هذه الأمكنة والاوساط الخاصة » ليس عن 
طريق تطور عضوي في قلب المجتمع الاسلامي » بل عن طريق فرض 
نظام اجتماعي مختلف » يدعو الى اخلاق اجتماعية م بقبلپا أي متمم 
شرقي على أساس أنها قاعدة شاملة » رغم ان نظام الزوجة الواحدة قد 
طبق ولا يزال يطبق في هذا الجتمع . 

. فحين. يدعو اقبال « الجمل الحالى من التحررن المسامين الى « اعادة 
تفسير المبادىء الشرعبة الرئيسية 5 بعود الى اقلية ضئلة كونت 
نقسپا لتنشىء من جديد المؤسسات الاجتماعية الخاصة بسبم الجنس 
الشري . 


وحن نعرف الصفات الاخلاقية والثقافية مذه الاقلية لنقوم بعسل 
كبذا العمل . 


4١ 


فلا عجب اذا تساءل .الرؤساء الدينبون الى أية سلطة برتکزون . 
فهم لا يستطبعون رغم كل ماولة ان يعتمدوا في ذلك القرآن او السيرة 

ولا نشك > كا ارى »> بان : منطق التاريخ كما براه المحددورن 
المسامون » سوف يعد تعديلات شاملة في موقف الطائفة الاسلامسة في 
هذه المسائل . 
حدثه من اضطرابات خطيرة ف الحتمع الإسلامي . ومن احتمل ان 
تحصل ايضاً اضطرابات اخرى بمقدار ما ترتفع نسبة تثقىف النساء 
و 

وعلينا ان نسجل في رصيد المجددين انهم خلاف الملانيين الذين 
بريدون الفصل الجذري بين المؤسسات الاجتاعية للأخلاق وبين القوانين 
الدينية » محافظون على اعترافهم بالعلاقة الوثيقة التي تجمع السلوك 

فروحهم لا تزال تصطبغ بطايم التضامن الاسلامي ع هم اروس 
أنه اذا كان لا بد من إصلاح المجتمع » فيجب ان يتم هذا الاصلاح عن 
طريق الدين وليس يخلاف الدين او في منأى عنه . وخطأم الهم 
يضعون أمامهم هدفا نهائيا مثا اعلى تحدده اعتبارات خارجة عن يجتمعهم 
الخاص وانهم يحاولون ان برغوا جتمعهم على تبني هذا الثل الأعلى . 

وهذا يعني جبل الفارق بين المجتمع الاسلامي والمجتمعات الغربية من 
حمث الت ركيب » فضلاً عن احواها الجغرافمة والاقتصادية وأفقها 


۱: 


الفكري . فليس بلامکان الاقدام على عمل كبذا إلا عن طريق المرب 
من الواقم ورفض اعتبار الوقائع الموسة . 

ومن الفطنة ان يفكر المرء أنه إذا ما انتشرت هذه القتضات 
الاجتاعبة على نطاق واسم تحت ضغط تطور داخلى في الاسلام » 
فستحد فا حلولاً خاصة . 

ولن تكون هذه الحاول مشابهة كل الشه للولنا الغربية » بل تنطلق 
من تحربة الشعوب الاسلامية وحاجاتها . 

وبوسعنا ان نتأكد من ان هذه المادىء المخطبقة على هذه الحلول 
ستكون عملية » واقصة » بعيدة كل البعد عن الالتناس الفكري 
والاندماج الخبالي اللذين من شأنها أن يكدرا روح التجديديين العصريين 


ول 


۱۳ 


الإسئلام العام 


في نهاية الفصل السابق حدئت عن الالتساسات الفكرية والاندفاع 
الخبالي الذي یکدر روح التجديد العصرية ویثلبا . ول آعبر عن رأبي 
على هذا الشكل من أجل الفصاحة ا دظن ولا من أجل الوصول الى 
تلبجة تصويرية لیس فا قيمة رصيئة . بل انني بحثت عن الکلمات بحا 
لي أجمع في صيغة واحدة العاملين اللذين » إن في ال الفکر أو جال 
العمل » قد حالا دون مماهة الحددین في تقدم الطائفة الاسلاممة 
بصورة أمحانية . 

وإذا عاد الى الفصول السايقة برى القاریء ان اثر التحديد المباشر 
على صعد التفكير الديني سل لاحلال تقديس مد عل اللاهوت 
المقلاني . 


« الاتحاهات الدينية فيالاسلام م ٠١‏ » ۱1۰ 


وقد أصبح هذا البل في بعض الاوساط من الشدة بحبث كتب عنه 
السيد سميث مع بعض البالغة : « یتساهل المامون في اشحوم على الله 
فبناك الملحدون والنشورات الالحادية والحتمعات العقلانية » إلا ات 
الاقلال من شأن محمد شر بين أكثر أبناء الطائفة تحرراً نوعاً من التعصب 
الشف . » ۱ 


ومپا سمت الفكرة التي عکن ان نکونها عن شخصبة الني » فان 

هذا الوقف الذي لا يدل على أي تقدم » بل على تأخر » لا لآنه یعزا 
لاتعصب » بل لانه ينبع من منطق غير سديد لا يعمل كما عب 
ان يعمل . 


رة اكا ا ر اقل فا ي ايفين ل 
ولعقىدتېم 8 


فبدلاً من ان يعمد المجددون لوضع الاسلام في صبغة جديدة 


وكذلك بالنسية للأخلاق » والمؤسسات الاجتاعية » نرى ان نشاط 
المصلحين قد تراخى لما هم عليه من تناقضات فكرية لاصقة بهم و ماسپم 
الشديد للدفاع عن الدين 5 


ولا ننکر عليهم وعبهم التام لاحاجة الماحة الى تغبير مفاسد العادات 
القدعة » كما أن آشدم حصافة فى الرأي كان بری الاخطار التي تنجم 
عن تضبر لا رتکز على موعة من العتقدات أو تغببر لا يدعو لإلحاح 
الظروف الاجتاعبة . لکن فشلیم في التأثير على الرأي العام السم فرده 
لعو ري 


آو میا عجزم عن تنظم وفائم وبراهين ترتككز الى وجبهة نظر واضحة 


۱ 


لا ترد * لانم ل يسنوا لانفسهم مثالا اجتماعبا أعلى متلاحماً يلي حاجات 
عامة المسامين . 

وثانيه| ان هؤلاء بدفاعهم الديني الذي يشدد من جبة على الفضائل 
الاجتماعية في النظام الاسلامي السائد في الماضي » ومن جهة ثانية على 
العلل الاجتاعمة السائدة في المحتمعات الغربىة » ضاعفوا بذلك من معارضة 
الرأي العام احافظ لقضيتهم . 

لقد كانت أهدافهم غامضة » فلا يستطيعون تحديد موقفهم » كما 
زادوا في هذا الفموض إذ لقحوا تفكيرم بالنظرة الرومانطيقية للتاريخ . 

وعندما ننتقل لدر اسة آراء المجددين حول الماضي التاريخي للطائفة 
الاسلامية ولمكانها في العام الحديث » فمن العسير أيضا أن نجدما لا 
تتسم بالرومانطيقية . 


من حية القضاا الدينسة ¢ نراها بالضرورة حصوره وموضوعة الى 
ا هرقا القران رال اراس و 


وكذلك شروط الحساة الجديدة . 


أما في مجال اعتباراتهم التاريخية » نما من رادع خارجي يحد من 
غلواء خيالهم الرومانصي » لا الدين ولا السنة الموروثة ولا الرأي العام 
الستنیر ٠‏ 


فحين یصیح سيد أمير علي قاثلا : « من منا لم بسمع برايعة القديسة 


۱۷۲ 


وبالآلاف من مشلاتها ؟ » 


أتساءل هل استطاع قراژه اسلون ان يعثروا عل أكثر من خس 
من تلك الآلاف » . 


ومن الواجب هنا ان نحدد بوضوح ما يحب ان نفهمه بكامة 
« رومانطيقية » . ولا احتاج للاشارة بأن الحركة الرومانطيقية قد نشأت 
كردة فعل على قواعد الادب الکلاسي في فرنسا وانكلترا في القررنف 
الثامن عشر . فالرومانطيقية دعت لاطلاق الخبال من جمود الغاذج 
الفروضة سلفا . 


لقد کانت رده فعل ضد الكلاسكة جمسم أشكالما و+ضصم اوحه 
تعرها ¢ ونوعاً من الناموس الال لتحارب الحماة والطسعة وحماتهما ۰ 
لکن نتائحهما كانت أبعد أثراً . 

فانباض الخبال على حساب العقل » قد اعد العدة للتخلی عن جيم 
المبادىء الموضوعية في جعم مسادىء الفکر » وكذلك رفض كل ما هو 
مطلق وفقاً للاعان بالتطور . 

لقد استعيض في البلدان الغربية عن هذا الاتحاه الداق بواقعتين اثنتین 
یز ا فکر القرن التاسم عشر : الحتمية العاسية وتوسع الامج 
التار خی . 

ول يدرك هؤلاء ايضاً ما فه الكفاية بان انتشار الحضارة في أوروما 
الشرقمة واسا قد حصل ف عصر التحدید الرو مانطقي . فلس هذا 


۱۸4 


الأنحاء الحديف ماهر لفون القوسة ایب بل هو متاخ 
الارتماط . 


فا ان الرومانطيقية هي في جوهرها نورة شعبية ضد النظام التبم » 
برجم الى هذه الحفنة من الظواهر التي رافقت ظبور الوعي الشعي 
الجاعي الذي يشكل اساس القومية فحيث كانت التسارات التى تعوض 
عن التفكير العلمي مفقودة او ضعيفة » فعلينا الا نتعحب والحالة هذه 
من امتزاج هذه القوى الجديدة ( السياسية والخيالية ) فيا بينها لتنج 
حركات قوسة ومتولوجمات مألوفة لدينا . 

ولكن علينا ان نشير الى ان الافكار البعيدة الأثر التي عملت في 
العا الاسلامي ۸ تنشأ إلا في نطاق الطائفة الاسلامية » حتى ولو ظبرت 
نتبجة الاصطدام بالغرب » او لو كان معنى ظبورها مرتطا بالتأثيرات 
الغربمة . 

فالنتائج الخارجمة لانتشار التقنية الغرببة في العالم هي من الوضوح 
وجود تطور مشابه في التفكير الغربي . 

لکن هذه النتبجة لا تحد ها تبريراً حتى ولو اعتقد احدد المسم 
من جبته وشدد على أن طرائق التفکیر الاسلامي العاصرة مشابهة نام 
الشه لما هي عليه في الغرب . 


فالنتائج الداخلية لأر الافکار القربية مقلفة جداً > ولیس برسعتا 


۱۹۹ 


اكثر من التكبن با يجري في الاعاق . ( ولا اتثاول هنا بالطبع 
الانتاج العامي التقني » ولكن طرائق التفكير في المجال الديني والاجتاعي 
والتارخي ) . 
الاعتقاد بأن هناك بعض اللامح التي تكون التفكير الغربي » اشتر کت 
وحدها في بقظة العقول الاسلامبة » بخلاف بعض اللامح الأخرى التي 
متتطن متا إن عدف اوا اا .+ 

فالام ننسب هذا التحدید ؟ بوسعنا ان تجد له تفسيراً لا يذهب الى 
ابعد من حد التخمين . نذكر انني عالجت في الفصل الاول » الطبيعة 
الذرية والحادة للخال العربي » ومقاومته للابننة الفكرية المستخلصية » 
ورفضه للمقلانمة 5 

ورأينا ان النظرة السنبة الدينية هي وحدها التي نمت في الخيال 
العربي هذا الاتجحاه نحو الشرود » فضلاً عن ان اليل الفطري الى العقلانية 
الحدسية » قد فتح الطریق لنشوء ديانة صوفية من نوع خاص الى جانب 
اشادیء السنمة ۰ 

والحضارة الغرببة حين غزت الشرق الاسلامي » قد اتخذ انمکاسات 
متشابكة نجد صعوبة في تفكبكما والتعرف علیها جیماً . 

يبدو ان هناك قاعدة عامة في التاریخ تقضي بانه ی التقاء 
حضارتین يحدث بینها تفاعل فكري © تنجذب العناصر المتجولة في 
الحضارة الأولى با یتفق في الحضارة الثانية وطابم تفكيرها » في سین 


۱9۰ 


مل على العموم او ترفض ما تحده عسير الفيم . 

وهناك بلا ريب تقارب شديد بين الىل العربي للحدس وبين التبارات 
الرو مانطقمة الى عرفا التفکیر الأوروبي . وهو من شأنه ان يفسر 
السرعة التي انتشرت فما الاتحاهات الرومانطقية فى صفوف السمین 
المثقفة . 

فإقبال كان يقول اكثر مما يءتقدونه حين بلاحظ بأن المهين كانوا 
يستسدون « امرا هو عثابة تطور لاحدى أم المراحل في الثقافة 
الإسلاممة . » 


00 


كان بفکر بالنظريات الفيزيائية والسمكولوجية » إلا ان ما استعاده 
المثقفون المسامون من اوروبا » هو قبل كل شيء هذا الإرث الخبالى 
لارومانطقية » ذلك الإرث الذي ادخله الادب العربي الى اوروبا في 
العصر الوسبط ثم في القرن الثامن عشر . 

ولنتطلع الى سعة انتشار کتاب الف للة وللة . والهذر الباطن في 
تصريح إقبال قد اصبح اشد وضوحا في كونه افضل من عثل هذه 
الظاهرة » لان الافكار التي عبر عنما في محاضراته حول اعادة بناء 
التفكير الديني هي ا قلنا تتيجة التحليل الحدسي على الطريقة 
الصوفبة > يحتذيه كاهن الرومانطيقية اللا عقلانية وذبيها هنري 
برغسون . 

والاحاه الذي اتخذته الحركات الرومانطيقية الجديدة في الما 
الاسلامي ينتبي الى البرهان الى اي حد هي ملل الابديواوجية 
الغريسة . 
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ا ان الروماتطقية في اوروبا قد أضفت لوناً وطابعاً اتفمالاً على 
الحركة القوممة الجديدة التى قامت على اللفة » والنظريات العنصرية 
والماضي التاريخي » فضلاً عن ان التبرير التجديدي والحركة الاصلاحمة 
الدين الافغاني . 

بوسعنا ان نوجه هذا الفپوم انتقاداً يسيراً . ألا يدعو الاسلام 
للجمع بين « الكنيسة » والدولة ؟ 

أوليس الخليفة الرئيس الديني والسياسي للطائفة الاسلامية ؟ نما هي 
الجدة ادن في « التفسير القومي » ؟. 

لدس من إإنسير دامًاً ان كيز للوهلة الا ولى بين الشمول الاسلامي وبين 
حركة الاتحاد الاسلامية » فلمكن !. 

فبناك هواة سحيقة تفصل بينها من الناحية الروحية . 

ورغ ان النظريات الاسلامية قد اعترفت باتحاد الكندسة والدولة 
فالخليفة هو أداة القانون المقدس ومثله . 

فعندما ابتعدت النظم السياسية في العالم الاملامي عن مثلها الاعلى 

كان ولاؤم الاول هدف الى الملل الدينية العليا والى مؤسسات 
الاسلام » وهذا ما يتضمن موقفا سلا او يفرض موقفاً مماديا بالنستة 
للرژ ساء الزمنيين 1 
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ها ها نها بزال مب القوة ا محركة الي تكن وراء الجر كة 
اله والتطاهرات رنه الوعید خد الساده اة ا اكير ال 
ى الفصل الان . 


وکانت الدعوة للوحدة الاسلامبة » من حمة اخری » تنادي بالولاه 
للخليفة العؤاني بصفته رئيا لاقوی دولة مسمة » فپي بالتالي نظراً 
لقوتها صاحية الق ف قبادة وتنظم القوى السماسية للشعوب الاسلامية ۰ 


لقد نادت دعاية الوحدة الاسلامية بلا شك عفپوم الخلافة الديني » 
لكن هذه كانت تستند الى تناقض داخلى » اشتد اكثر فاكثر بمقدار ما 
کان بسمی اللا الغا يقد عن مبادی» الدولة الديتبة السلمة ودعي 
نحو الدولة الزمنية . ولا دقت ساعت التجربة بعد ذلك إبان ارب 
العالمية الاولى » بدت الدعوة للوحدة الاسلامبة كقصمة محطمة . 


لقد ترك زوال الخلافة العغانية الطریق مفتوحة آمام حلول ثلائة . 
:فالمحددون بمعنى الكلمة راودتهم فکرة انشاء نوع حدید من الخلافة » 

وتحويلها الى نوع من الادارة الروحمة » يعترف پا السامون كأداة أصملة 
للعقبدة » من شأنا كما يتطلعون » ان تصلح شيئاً فشيئا » المؤسسات 
الاسلامية تبعاً لروح برايحهم الخاصة . 

بوسعنا ان ننسب أبوكة هذه الفكرة الى اثنين من المصلحين العرب في 
بداية هذا القرن » وقد لاقت هذه الحركة رواجا في اند ينوع خاص . 
وتناها اقمال بصراحة : 


« إن انتقال سلطة الاجتباد من المثلين الفرديين لاصحاب المذاهب 
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الأربعة الى جمعبة تشريصة اسلامبة تشکل - نظراً لانتشار الفرق 
المتنافسة ‏ اة الوحمدة الممكنة الق مكن للاجاع ان بتخذها في 
العصور الحاضرة » مفسحة الحال لاشتراك حقوقيين علاننن مؤهلين 

فبذه الطريقة هي وحدها الكفية ببعث النشاط في الروح الناعسة 
التي تسطر على أنظمتنا الحقوقية وتضفي عليها آراء تطورية . » 
والمسامون من ذوي الاتحاه المهأني والقومي » كانوا يرافقون على الفاء 
الخلافة وتكريس طاقاتهم لبناء الوحدات » من امم اسلامية منفصلة > 
مالك كانت ام چپوریات » لينائها على النمط الهربي . 

وخرج عن نطاق محثنا النقاش حول الانتشار السياسي للحركات 
القرمية العصرية . .يكفينا ان نشير لوجود اتجاهين متنافين اثئنين . 
هم أولما يتجلى في القومية العربية وني الجامعة الاسلامية المندية © 
وهدف الى جمع شمل جم الاحاء الموحدة باللفة والعری والتاريخ من 
دول اسلامية كبرى . 
6 والثانى هو طريق القومية الحلية أو الجغرافية . وهدفه جعل كل 
منطقة » کصر والعراق » دولاً سياسية منفصلة وتقوية الوعي الاقليمي 
بين سكانها . وقد أطلقت على هذه الاتحاهات صفة « التنافسة » . 

و الواقع اما تتفاوت تفاوتاً كبيراً فا بسا 6 ودصعب تعيين الحدود 
فما بينها . يضاف الى ذلك التعقيدات الناهة عن الاختلافات الدينىة 
والطوائف وخاصة في الهند . 


۱. 


والحل الثالث هو يقظة الحركة المبدية © الثي تؤكد ان العالم الاسلامي 
يحب ان يتطبر ومجمم شمله السيف . 

والحركة الپدية حركة شعبية تمثل الاندفاعات الق بتصف ما التفكير 
العربي والاسلامي “> وهي تختلف عن الروح التجديدية والقوممة الي ثل 
تطبيق مختلف الفاهم الفربية على المسائل السياسية في الاسلام ٠‏ 

وهي تنبجة اصيلة لارومانطيقية الاسلامية البدائية » يجري فيها نوع 
من العقل الانقمالي الخاص بها . وهي لا تشدد عقليا على ان نوعا واحداً 
من انواع التنظم کف كان نوعه » هو اكثر ضرورة من نوع آخر › 
وهي ثورة ضد ما نحس بأنه وضم راهن لا يغتفر . 

وانطباقاً على الطبيعة الذرية غير المتكاملة للفكر العربي والاسلامي > 
يذكر خبال المبدية وجودها على غرض مباشر : إيبعاد الشيء الذي 
لا عکن احتاله . اما بالنسبة للنتائج فلمستقبل هو الذي يبت 
في أمرها . 

ومن العسير أن نفهم ان احدى هذه الفرضات يسمح لنا بالكثير من 
الامل حول مصير الاسلام والطائفة الاسلامية . 

فجمبع تلك الفرضيات يضر فما الاندفاع الانفعالي الذي بيز الطريقة 
الرومانطيقية لمواجبة الأمور » فبي لا تعبا بالتفكير التاريخي » ولا 
نعتقد بضرورة توازن التبارات النفسية العسقة لدى الشعب مم القوى 

وفکرة إقامة جمعمة تشريعية إسلامية او إدارة روحمة من هذا 


۱9 


انوع تعود ألى مفبوم « الخلافة الروحية » الذي يحرد هذه الخلافة من 
سلطتپا الزمنية وكذلك سادعا . ومها كانت هذه الفكرة مقبولة لدى 
مسامع الغرب » فپي تجرح الشعور السني المسم . 

فالخلافة ليست في الدرجة الأولى وظفة روحمة » الا أن الشريعة 
هي اداه القانون الديني وهي التي تقوم على تنفيذه ¢ و لس ف ندها 
سلطة تغيره » ولا حق نشرد . 

والمسامون لا بقومون بواجب الطاعة الروحبة تجاه اي كان ما خلا 
الشريعة . 

وهذا الذهب تام الوضوح والثبات » حبث انه من الغريب جداً 
كيف ان المجددين قد خطأوا الغربيين في اعتبارم الخلافة كسدة رسولية 
او کجمع ماسوني 

وإذا شئنا من ناحمة ثانىة تقوية الشريعة . فلا عکن للخلافة ان تنفصل 
عن السلطة الزمنية . فجميع القوى المسلحة والشرطة يحب ان تكون 


خاضعة للخلفة » وإلا لا عاد لسلطته اي مبرر . 


والأمر بديپي الى حد انه لا حاجة انا لهذا الحكم الصريح في « نور 
الاسلام ٠‏ ( وهي لا عماء الأزهر الرسمية ) الذي يقول « إن اخطر 
البدع » التي اتى بها احددون هي الدعوة لافة « روحبة » ليس 
فيها سلاح وجبوش . بل هي فقط شعار لفصل الدين عن الحم 


لكن هناك شيئاً آخر . فقد رأينا في الفصل الاول ان الفپوم 
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الاسلام الروحية كاملة . 


بالإمكان قيام مجلس بده «الحل والربط » . من الدي ختار اعضاءه 3 


وما هي اللطات التي يتمتم بها هؤلاء ؟ 


کی 


وإذا عارضوا کا ری احددون ‌‌ شر بعة ما من شرائم المدارس 
القامة » فما هی قممة ارام الجديدة تلك ؟ 

يعترف التفكير الاسلامي السني بمبدأ الانتخاب في محال الحم 
الزمني » كانتقاء الخليفة » لکن فكرة المجالس النتخبة أو التمشيلية في 
المجال الروحي والمستعارة من الفرب غريبة عن هذا التفكير كلياً . 


فبوسع العاماء ان يقودوا ویوجپوا » لكنهم لا يستطيعون السيطرة 
على وحدان الفرد 5 
أخرى بتفسير وجدان حمل الطائفة . ومثلل استعمال القبوة » الذي 
ذكرته » برد اتهام الرد على كل افتراض من هذاالنوع . 

وهكذا فان بجلساً من هذا النوع » أبعد ما يكون عن اداة 
للوحدة » ولا یکون سوی عامل للتفرقة والنزاع في داخل الطائفة 
الاسلامية ۰ 

ففي مجتمع برتکز الى قواعد شاملة متراصة » ما من اداة للانطباق 


۱۷ 


على مقتضات الفكر الجديدة وتتاراته الجديدة » سوى إرادة المجموع . 
وإرادة المجموع » كما رأينا » لا عکن ان تبني إلا على مراحل متتالية 
طبلة حقبة ند عدة أجيال . 

والبدعة الرئيسية لمصلحين الاصلاحيين هي انهم يثقون محمپور الناس > 

وال القومي يتعارض بوضوح أيضا مع المبادىء الاسلامية . ولا 
وتعالیمه . فبم يصلون الى حد إقامة مبدأ ظاهر آخر . ' 
بفصل » الکنسة » عن الدو له ۰ 

وينادي القومبون دفاعا عن نظريتهم بأنهم يعتبرون الممدأ الارل 
خاضعا للثاني . 

وتدل التجربة حتى في البلدان الاسلامية ان قابلية الدولة القومسة 
العصرية لا تعرف الكفاية ما لم تحز على خضوع نموع الشعب . 

والنزاع بين الأهداف واضح » فالاسلام شأنه شأن أية ديانة سامية » 
دسعی وراء فوائد الافراد وسعادتهم ٤‏ من رحال ونساء ¢ دوغا اعتبار 
للعرف أو القومبة » في حين أن القومية تضحي حتماً الفرد تجاه ما 
يفترض بأنه الصالح العام . 

يبدو من الغرابة والحالة هذه ألا برفض العاماء القومبة حتى أنهم يقماوا 
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بها على أساس أنها تجاه مشروع سباسي . وة اعتباران اثنان بساعدان 


للقومبة . 

فقد عملوا لمراقبة نتائجها من الخارج » لکن مراقبة النتائج لا يشبه 
في شيء تحليل الأسباب الحقيقية . 

وعلمنا ان نتذكر ان قللاً من العاماء قد اطلعوا على أدب الفكر 
السياسي الذي ظبر في أوروبا وأميركا . 


كنا انهم بر كنون لفكرة ان القومية في البلاد الاسلامتة تختلف کل 
الاختلاف عن القومية في اوروبا » وان هذه القومية لن تذهب بسداً » 
بل تحافظ على صلاتها بالدين . 

اما التفسير الثاني فيأتي عن طريق التاريخ . فوقف العااء مأخوذ 
جزئاً من ذرية التفكير الاسلامي الذي حال برفضه مبدأ القانون 
المحرد - دون کین مفكري الاسلام من وضع مذهب ساسي عملي ومنظم 1 

فالأخلاق الاسلامبة كما رأينا في الفصل الاول » قد أعدت لمسامين 
مثالا اجتماعنا اعلى . وتحقيق هذا الثال الاعلى كان يشكل المدف 
العمل لتفكيرم السباسي . 

فطالما ان الحكومة لا عکنبا الاتجاه نحو اسعاد الشعب مالم تعتمد 
الشريعة المقدسة وتنفذها » فبحب ان تكون هذه الحكومة دينمة © كما 
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انه يحب ان تقتصر مسؤولية الفرد السياسية على اصلاح الفاسد . 
وهكذا اعد العلماء بالنتيجة تركبباً مثالا » هو نظرية الخلافة التي 
تم استخلاصها عن طريق منهج منطقي لهذه العطبات الأولبة من جبة » 
كا برتكز من ججهة ثانبة على مفپوم دي مفعول رجمي للخلافة القديمة 
( التي انفرط عقدها - تارخماً - في أقل من خسة وعشرين عاماً ) . 


وفما خلا هذه النقطة > ١‏ يتطرق التفکیر السني الى ي 
2 الفلسفة _ إلا نادراً ۰ 


وما ان يتحدد ذلك الثال الاعلى » حتى لا يبقى ابة اة للماقي . 
والمفكرون المسامون - برفضهم اي شيء تحت هذا المثال الاعلى ( و 
موقف دعاة الکال ) قد اعتبروا كل مؤسسة سياسية حرة مستقلة عن 
الشريعة المقدسة » تلك الدعامة الاولى لمثال الاجتماعي الأعلى » 
كت كيد عفوي لنزعة حيوانية مطلقة » وإما كصياغة اعتباطية للتفكير 
لعلان  .‏ 

وکان مصير الدنبة الاسلامية الفاضلة كمصير کل مدنية فاضلة اخری . 

فمنذ القرون الأولى للاسلام » وقم الحكم السياسي في يد الحكام 
الزمنيين . وم يكن هؤلاء بنظر العلماء سوی تنظمات تتمتم بالقوة في 
سبيل تأمين الدفاع ضد الاعداء في الخارج » فضلا عن تأمين النظام في 
الداخل » يقوم علما عدد من اصحاب الامتازات الدين يعارن فم 
نظاماً » وهي ترتكز لنظام الضرائب من شرعية الى شرعبة نوعا . 


وحمال هذه الحكومات لا بد لسن » افرادیا » من الممادرة : 


1۰ 


ما للخضوع تبماً لدأ القائل بتفضيل الاستبداد على الفوضى . 


وإما تثست أؤلوية الشريعة القدسة عن طريق العنف . وقد اختار 


فطالما ان الحكام الزمنبین لا بتدخلون في أمور المؤسسات الاجتاعية للاسلام 
ويعترفون بالشريعة اعترافا شكليا » فان وجدان المؤمنين لم يمس » وأن 


وقد نشأت عادة الر كود السامی عقب هذه القرون الطويلة من 
الخضوع للحكومات الزمنية » ركود لا يمكن التخلص منه بسهولة أو 
بسرعة » كان من شأنه ان شل توسم التفكير السياسي وانطباقه على 
الفرص المتغيرة . 
لانعام النظر في نتائجه الدينية.. 


والحل الآخر الداعي لفرض اولوية الشريعة على الحكومة الزمنية » 
هو كا قلنا » أساس الحركة المهدية الثورية » التي تعيش على أمل هزة 
تهدم النظام الراهن وتقم على انقاضه حكا سناسا مثالا يرتكر على 
الان . ان هدف الپدية السامي. بتفق والنظرية السماسة لعلماء السنة » 
لانه يازم الحكومة السياسية بمبمة واحدة هي تأمين الاطار الزمني لاقامة 
الشريعة القدسة والأخلاق الاملامنة. . 


وهذا المفهوم » كما حاولت ان ابينه » اساسي في الاسلام > والمشكلة 
۷ تنسم من ال رکه المبدية وحدها . لقد مرت فترات ( والتاريخ 


الاسلامي يشهد بها بكثرة ) كان فما اللجوء للعنف الوسملة الوحسدة 
لکن هذا احل م يدرج العاماء على القمول ره لاسباب عديدة 8 
فليس بالامكان التأكد من ان قائد هذه الملة او تلك هدف باخلاص 
لاعادة سمادة الشريعة » او انه قادر على ذلك » مها رافق حركته من 
فا ان فلت العنف من عقاله » لا عکن التكهن بالحد الذي 
متضل: اليه + 
لقد أدرك العاماء قبل الثورة الفرنسة بوقت طويل ان الثورة تفترس 
ابناءها مختارة . 
وغالسة الحركات المهدية قد اتبعت نوعاً من المذهبية الوحشمة » التي 
لم توفر سائر این . 
فليس التخوف إذن هو الذي فرض علمپم جانب التحفظ » بل 
ان الجباد او ارب المقدسة لا يكن القيام بها ما لم تكن مضمونة 
النتائج . كما انه كان لدى العاماء حس ی للاستمرار التاريمخي 
ولمسوولية اللقاة على عاتقهم بشأن الحفاظ على ذلك الاستمرار . 
النى : 23 العلماء 3 ورثة الانساء » ولدست موحة اماس المتعاظمة هي 
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الي نصون الت کیت الاجماعي او اعراف الطائفة . 


وااسوال الدي ری الغربى لر اما عليه ان بطرحه هو الال : 
د کف يكن لحركة كالحركة الهدية ان تؤمن التقدم التقني والاقتصادي 
الذي بدونه لا عکن للشعوب المامة ان تحتل مكانها بين سائر الشموب 
آخر في الحركة المهدية من شأنه ان يحول هذه الحركة ویمکر صفو 
طبيعتها الخاصة وهدفبها ۰ 

ورغم أن الحركة المهدية هي نتبحة صادفة للرومانطيقية الاسلامية 
البدائية » فبي لم تعد الآن تعبيراً بحرداً ثابتا لهذا المبدأ . 

فمنذ العصر الذي عاش فيه حال الدين الافف‌اني » بدأت الروح 
القوممة تعمل قمه . 

وحرت الاشماء 2 المداية حرا معاكسا 5 فبناك عنصر مبدي ف 
القومية الاسلامية الوحدة لدی الافغاني » هذا العنصر كان يتحه في 
حملته نحو الماهير الشعسسة مما احرز له هذه الالة الق أحيط بها اسمه . 
وقد حاول رد عىده کشر ا ان عد بدوره هذه الصغفة المور بة 6 

فقد عاش هذا العنصر في الحركة التحديدية العصرية » كنوع من 
الانطواء الباطنى الذي كنف الطبيعة النهائية لتفكيره وردود فمل > 


۱۳ 


رغ ان الخطوط الظاهرة على سطحه تمدو وکا تنافض خطوط تر کسه 
العسق » مما تضاءل الشعور الذي محمله عنه معظم المجددين . 

هذا على الأرجح ما يفسر تحوال المجدّدين الى اتقياء متمسكين بالسنة 
اسف الل : نظراً لعجزهم عن النظر نحو الاشاء من ناشن » 
ار لاعتقادهم ان الروح التحديدية تكلف الفرد غالما على الصعيد 
الاحعاعي : 

وعلینا مم ذلك ان نعمد الى بعض الفوارق . 

فالقرمية في مظاهرها الغربية » تظل. الفمل الخاص االمثقفين الذن 
اتصلوا اتصالا وشقا ومباشر؟ بالفكر الغربي . 

والقومية حين تسربت الى تفوس أبناء الشمب » تحولت يدون ات 
تنحو نحواً آخر » تحت ضغط غرائز الجاهير المسامة ونوازعپا العاطفية . 


وحلت نحل المثل العلما الخاصة لموجات الوحدة الاسلامتة » النزعات 
اللموسة لحركة الوحدة العريبة والحركات المشابهة لها في افند وجاوى » 
وقد اصبحت اكثر بروزاً نظراً لوجود أغراض محلدة دقبقة وكذلك 
لحضور القوى التي وقفت هذه الحركات في وجهها . 

وهكذا اتصلت الپدية بالقومية التطرفة » لتحدث الم المتعاظم 
لتذمر الشمب و کذلك النشاط الثوری » وها مظهران ماألوفان لدی کل 
من براقب العالم الاسلامي المعاصر 7 


و ادا م نخطىء ف تحلملنا هذا نری ان الارث الديني الاسلامي ليس 


۱۹4 


مپددا من الخارج بقدر مأ هو ههدذ من الداخل » وذلك من طریشی 
قوى ثلاث . 

فالقوة الأولى دف لاستبدال نظام الايمان الاستشراني الصارم بمفهوم 
اجقاعي عاماني واخلاق نفعبة . 

فاحددون برددون ف الواقع اخطاء المعتزلة القدماء > مفسرین الدات 

ومن الصمب الاعتقاد ین هذه النتائج النبائية لتلك الحاولة » تختلف 
كثيراً في الغالم الاسلامي » عما كانت عليه في العالم المسيحي . 

وحتى لو لم نأخذ بعين الاعتبار ما تدلنا عليه التجربة والتقارب بين 
هذين النوعين من التطور » فان من الامور الملم بها ان الاملام الذي لا 
تتوازن فيه العناصر الانسانية عن طریق نزعة استشرافية شديدة » انما 

والتبديد الآخر هو مبدأ الآلمة المزيفة التي استعارها العام الاسلامي 
من الغرب ووضعبا الى جانب الله » وأجهد نفسه في تقدم الخدمة لما 
أو التظاهر بذلك . 

ذلك هو الشرك » وهو الخطيئة التي لا تغتفر . « إن الله لا بغفر 
ان يشرك به ويغفر ما دون ذلك لمن بشاء ومن يشرك الله فقد افتدی 
اما عظبماعج. حتى في اشکاها الملطفة الخالية من البدع نوع » تنطوي 
القومية على طرق فكرية ومؤسسات اجتاعية غريبة عن التجربة الاجمّاعية » 
وهي قاعدة الشمول الاسلامي » ) تخلق التماساً في المثل العلا لا تخاو 


۱۹۵ 


من انمكاسات لا يمكن تجنبما على ممل النظام الديثي ؛ 

واكتفي الآن بذكر التلازم الوثيق بين التركيب الاجت‌اعي وبين 
المعتقدات الدينية » التي يشدد الاسلام على اعتبارها مبدأ رئیساً » کا 
اشرنا في الفصل السابق . 

أما القوة الثالثة فتسعى هجر جمبع هذه المواقع التي احرزها الاسلام 
والتي تسمح له بإبراز إمكانياته في حياة الفكر الانسانن » ومن هنا 
عليه ان يفي في مجبوده الجديد في سبيل تقسمبا في العام الجديد . 

وبدعة المهدية ليست في الدعوة للسطرة على نفوس الدشر وإراداتهم بالقوة 
فحسب »> بل لاعتقادها بأن الحقيقة انما تظبر محد السف . 
الذي ورثته الشعوب الاسلامية » والوعي الذي يتمتعون به للاشاء غير 
النظورة » حبث شداد علببا الدكتور ماكدوالد كثيراً في محاضرات 
هاسكل » كل هذا الاساس الوطيد للشعور الديني والذي يحد في الاسلام 
ملاذاً له » كل ذلك لا يمكنه التأثر محدية عن طريق التفكير العصري 
أو العاماني . 

والنزعة التحررية ذاتها » ا تظهره سطحية نتائجپا » لم تضرب أية 
جذور عميقة في العقول المسلمة . 

ونتيجتها الرئيسية التي حصلت حق الآرى قد اقتصرت على خلق 

| بقفون في وجه المسلمين المثقفين . 


۱۹۹ 


ولکن ماذا يحدث حين يتسرب التقدم التقني الناجم عن الحضارة 
الفربية » الى المجتمع الاسلامي بصورة اعمى » بنتائحه البسدة الاثر ؟ 


تنتشر ام ان الجركة المهدية هي التي تحدث رد فعل عنيف ؟ هذا يتعلق 
جزئما بالنبج الذي سلكته العلاقات بين الشعوب السلمة والبلدان الغربية . 
لكنه مع الوقت وفي عالم يرفرف عليه السلام » من الممككن ان يندمج 
المثقفون تدريحياً فبا بينم وأن تسد الثفرة التي حفرتها الروح التجديدية 
في القوى المعارضة للعلمانية ولمپدية معا . 

قد تثبت من جديد أيضا القم الثقافية التي يدافم عنبا الاسلام 
تقليدي) . وان تزداد فعالية المقاقير التي تحارب الوباء القادم من الغرب . 

فاذا كان الأمر كذلك » فعلى العقيدة الاسلامية رغم كل ثنيء ان 
تبرهن على انها تملك القوة والحموية الضروريتين لانتاج هذه العقاقير » 
مستخرجة اياها من معينها الخاص » بدون الفاء الاحتال الداعي لتكليف 
الهدامة . 
على حل التوترات الديدة » بالدی الذي تظبر فسه » عن طريق 
مذهب ايحابي يصمد في وجه قوى الاغلال ويسيطر عليها . 

والنقطة التي يلتقي حوفا كل من البدیین والمجددين هي موقف كل 
منپا من العلماء وخلفائهم » فم .اجموئهم ويصفونيم « بالرجعية » 
و احافظة € . 


۱۹۷ 


اد افیا لا ریم ا هى ال اا 
الذي تعبر عنه المؤسسات التقلندية بشکل عام حول الاتحاهات الدائمة 
في الحياة ون العلاقات الاجتّاعبة » کا ان التضبرات العشفة تسیب كثيراً 
من الخسائر ولا تحلب سوی القلبل القلبل من الخير مجموع الطائفة . 


وان تسرعهم لا يتضاءل آمام جواب العماء بأن البرامین التي يضعونها 
في البداية تنطوي على الجبل والحكم اشاطیء . 


لكنه » حتى ولو ل تأخذ بعين الاعتبار انتقادات الخصوم الغرضة » 
فمن المستحيل الانكار بان موقف العاماء ومفاهيمهم مع تلامذتهم يشكل 
ضعفاً خطيراً . 

فم يفقدون الاتصال مع الفکر المعاصر » وبراهينهم مپا كانت 
صحبحة لا تتوصل لباوغ البقين » لاهم يعبرون عنما بأسلوب لا يترك 
أي صدى في عقل الرجال المثقفين . فحتى اللغة التي يستخدمونا لها 
ورسالة العصر .: 

وفضلاً عن كل ذلك نرى تصريحاتهم العلنية > إد تحاط بنوع من 
الشكلمة التصلبة الداعية للسلطة » لا تعمد إلا لسلاح دفاعي ضعيف > 
في كفاحهم ضد القوى المعبأة ضد الدين في العام أجمع ( کا يشير البه 
احددون محق ( ۰ 


هذه الوقائم تعطي ملامح واضحة لاتهامات النقاد > من عربسين 
وشرفین وم يصقون الاسلام ال حننف كدانة متححره . لکن هذه 


۱۹4۸ 


الاتهامات بأطلة ٤‏ فالاسلام دين حي وی نخاطب 2۳ وعقول 
وضمائر عشرات اللايين او مثات اللايين من الشر »© الدین مهم الاسلام 
ممادىء الحماة الشريفة الصورة المفعمة مخوف الله . 
وتبر بره الاحتهاعي 8 هذه هي اسباب انفراط العقد > وهدا الكره الدي 
يشعر به عدد كبير من معتنقبه لا سما المثقفين منهم والاذکناء . 

وهنا يكن الخطر الرئيسي على مستقبل الاسلام . فلا يمكن لأية 
ديانة ان تنتصر على انفراط الشمل » إذا طال التماین بين متطلياته تجاه 
الإرادة ونداءاته لدهنمة معتلقمة ۰ 

ومسألة انفراط الاسلام لم تطرح بعد بالنسبة لغالبية المسامين الساحقة > 


وهذا ما يبرر رفض العاماء الخوض في تدابير سريعة يقضى با الحددون . 


لكن انتشار الروح العصرية هو إنذار بأن إعادة صاغة الاسلام ليس 
من الأمور التي عکن تأجيلها الى الابد . 


وحن بصدد تصبن أصول هذا الجود في صاغة الاسلام وأسبابه » 
قد نعثر على كلمة صحبحة تسمح لنا بالإجابة على السوال الذي يطرحه 
الحددون على انفسهم دون ان يتوصلوا اليه : كيف تكن صياغة 
البادیء الاساسية في الاسلام بدون التأثير على عناصره الجوهرية ؟ 


ولي نتكلم بايجاز علينا ان نعود الى الفترة العصيبة التي انتشر فا 
اللاموت الاسلامي » مصدر الصعوبات اللاحقة » أي الى القرئين الثالث 
والرابع للبحره 3 


۱۹۹ 


وقد أشرت في الفصل الثاني » كما يمكن لي ولکل عالم اسلامي أن 
بدر که > الى اوجبه السلسة » أي كيف ان هذا اللاهوت برفض 
المسادىء النظرية العامة ٤‏ الفکر الاغربقي 

لكن هذا اللاهوت أيضاً وجپا امجابا » ليس بالامكان بدونه صاغة 
لاهوت نظامي في الاسلام » لأن اللاهوت في مجاله الخاص > هو نظام 
عاي يحتاج لاستخدام وسائل عامية . 


والوسائل » لا سما وسائل المنطق الاستنتاجي والطبيعيات » قد 

وسلو کہم هذا الدرب » لم يمد باستطاعتهم امامه . 

فكل زیادة عامية يحب ان تسلك الطریق ذاتها وتبلغ دامًا النتيجة 
ذاتها » إلا اذا تغيرت النواميس او اكتشفت ادوات جديدة على 
غرار النطق الاستدلالي الذي حل نحل الاستنتاجي . 

والنقطة التي تهمنا ان وسط هذا اللاهوت ويه ؛ اتصل الاسلام 
یناهج التفكير العامي وطرقه . تلك كانت الخطوة الجوهرية الأولى 
الى انقذت التفكير الاسلاه‌ي من المحأطر اللاصقة بالرومانصة ¢ اي 
من تطسق الحدس والخال وحدھا على مسائل الوحود والکون ۰ 


وهنا ينجي انتشار الفکر السنتي ¢ 0 هونا سدأ الجمود 5 وکان 


الملاج رعم ذلك عتنارل الفکرن ¢ لو انهم تنمهوا لأسته ¢ 
ولو ام شاوژوا استعمال ذاك 3 منیج البحت التاریخي 
وطرائقه 


۱۷۰ 


ولو لم برفق ماو القرون الوسطى في الإقدام على هذه الخطوة 
الثانية » فلا يعني انهم م یکونوا فكرة عن مسألة الملبج التاريخي . 


فقد طبق المؤرخون العرب منذ البداية بعض المادیء النقدية على 
مستندام 6 و هی مىادی» مستقاة من المناهج النقدية الى وضع 
اللاهوتبون أنفسهم لدراسة السيرة النبوية . 


هذا العنصر في المنبج الفكري » والعقلانية التاربخسة > عقدار ما 
حرر من سطرة اللاهورت 6 اثار شکو لد اللاهو تین ور حی عداءم 8 اضف 
الى دلك ان المؤرخين ل بنححوا قط في حذف العناصر اللا معقولة 
ينححوا في إزالة التأثيرات اللاهوتية النابعة من العلوم الدينية . 


هذا قبلوا بدون احتجاج » حين بدأ التقبقر الثقافي » باعادة بناء 
الماضي الاسلامي العقائدي المتكيف في الحلقات السذية » کا وافقوا على 
استخدام الأهداف التي اعطاها العلماء لاتاريخ » الذي هو في ریم أداة 
للتثقيف الاخلاق والجدل العقائدي . 


إن اخضاع النیج والتفكير التارخین لمقتضيات الانفمال الديني 
والعقائد اللاهوتية لا يشير الى عجز في مبدان التقدم ليس إلا . بل هو 
ردة فعل » وسقوط في ملاعب الخبال » ا رأينا ان الأمر كذلك في 
دل" قار اة ال 


ك 
جميع ميزات التأريخ ما قبل العامي : من تركيب درامي > وأحكام 


۱۷۱ 


مطلقة على الرجال والأحداث » وانتقاء اعتباطي للستندات » اضف الى 

ذلك خاصة لا تنتمي لامرحلة السابقة للعلم بل هي من خصائص الدعاية » 

وهي حذف كل تفصيل لا يتفق مع الصورة التي براد اعطاؤها . 
وأخيراً ان هذه الطريقة في اعداد التاريخ قد تكرست بقانون ديني » 

باب الهرطقة . 

سدوا الطریق في وجه المدأ الأضير الذي كان بوسعه ان محافظ على 


فا ها من مظلمة تلك الحية التى » في حين نراها تدعو لاعتسار 
التاريخ ظاهرة من ظواهر الارادة الالهة ¢ تمحر عن ملاحظة تدخل 
خاما الخلاق . 

فلا عکنپا ان تدرك انه إذا كانت يد الله فوق التاریخ » فان رفض 
سلفاً » انما يعادل رفض السمي لادراك الحقيقة النهائية لظاهرة من ظواهر 
الارادة الاة لا اکثر ولا اقل . 


إن هذه اللاحظة لتبدو قاسية بالنسبة للفقباء المسلمين » ما لم نذکر 
الموقف الشابه الذي وقفه رجال الدن عندنا وتحنب معتنقو السحسة 
ولا بزالون انتقاده ۰ 


ولکن حين يقول لنا الدافعون السلمون ان روح الاسلام قد شجعت 


۱۷۲ 


على متابعة البحث عن الحقيقة بلا وجل » وفي جميع الممادين » فن 
الانصاف ان نام من هو المسؤول عن خنق روح التحقيق التاريخي 
في عصور الاسلام الاخيرة . 

هم ملء الق بالاعتزاز بابن خلدون » هذا العبقري الذي حاول في 
القرن الرابع عشر ان يعيد بناء التاريخ على اسس علمتة . لكن مثل 
ابن خلدون يشت القاعدة . 

وذاك لانه فضلاً عن ان ان خلدون قد قبل بأكثرية الاثياتاث 
المقائدية لدى السنّة حول طريقة دراسة التاريخ » فان موقفه العلمي 
الخلص والخلاق بالنسبة لمألة المنبج التاريخي لم يقابل بأي اهتمام في 
الاوساط السنية . فقد ظل مبملاً منساً حتى انبعاث مؤلفه في القرت 
التاسع عشر . 

وال لمحة الي تخلص المها بعد هذه المناقثة هي ان الطريقة الي عکن 
بواسطتها التوفيق بين السنية الاسلامية والحركة الفكرية الحديثة ليست كما 
يظن » في تبني معاهدة مع فرضيات العم الحديث . 

فالملاء السلمون ۸ يفقدوا قط عادة التفكير » رغ حاجتهم لتغبير 
مناهجهم العلمية » وتوسیم حقلها وتعسقبا » هذه الوسيلة يكن البحث 
عنها ف اعادة تقم معطنات الفکر بدراسة الذاهب التاريخمة . 

والذاهب التارخة وحدها يكن ان تعيد المرونة للتفكير الذي 


۱۷۳ 


الانفعالية تحتاح ذهنيتنا » وبأي اصرار تشل يحثنا عن الوقائم وحكنا 
عليها » رغم ما نبذله من جپود للخلاص من ارتباطاتها » وبأية قوة 


مقنعة تثير انتباهنا وتبعده عما لا نرغب في ان نراه . 


زادوا ف إخضاعه للخمال ارو مانطقي 6 وسحعوه على تفسير التاريخ 
تبعا لمقتضات الحاجة الراهنة . 

ولا شيء يفسر سطحية اثر الغرب على الشعوب الاسلامية اكثر من 
0 العسقة الق حدثت في التفكير التارخي في. الغرب في القررتف 

ولا شيء يثير الغضب اكثر من تلامذة إقبال وهم بردون » على سعة 
علمهم » أحكام استاذم غير الناضجة . أو ان نرى المجددين المصريين 
بستولون على أي رأي صادر عن كاتب غربي » حتى ولو لم يكن 
مرتكزاً على أساس » شريطة ان يتفق ومشاعرم الخاصة او ان. برضي 
كبرياءمم . 

لكنني لا أرغب في القول بأن سببل التقدم بالمسلمين هو اعتاق 
المناهج التاريخية الغربية 


۱۷ 


فليس الامر كذلك . فملى العام الاسلامي ان يبحث » أو بالاحرى 
ان يخلق من جديد ويبني على أسس خاصة ناتحة عن نقد تاريخي خاص 
لفجر الاسلام > من طريق اللجوء الى عناصر قد طبقت لي المناهج 
الغربية . وما على المالم الاسلامي ان يعيش من جديد ممل التطور 
الذي صادف الفکر الغربي الحديث . 

فان المراحل الوثيدة التى طبّر فببا الغرب طرائق تحلمله من اعتباطات 
القرون الوسطى > اش جديد تحت لواء العلوم الطبيعية » قد لا 
تكون هذه المراحل مطابقة للثقافة الاسلاممة . 

وعلى الفکر الاسلامي ان يسلك طریقاً موازيا برسمها بنفسه وفقا 
لطبائم تفكيره الأساسية . 

فالمنبج التارخي لا يزال حتى الآن في الغرب تحت تأثير الحتمية 
المامية التي برفضها الفکر الاسلامي . والمورخ المسم اذا كان يبني على 
قواعد التفكير الاسلامي » لا يحتاج لجعل التاريخ شبكة من المفاهصم 
امجردة » فعليه دام ان يرى الوقائم الملموسة وسط مناسياتها اللموسة » 
رابطا برؤياه مع ذلك عمل عقل يفوق عقل الانسان ( كا على المؤرخ 
الحقبقي ان يفعل ) . 

فبل بوسعنا ان نلاحظ دلالة على اتواه التفکیر الاسلامي على هذا 
النحو ؟ الدلائل قلبلة جد » لكن لا يخلو الأمر . فالحلقات السنسة 
تبدو بصورة سطحية وكأنها تكرس اصفى طاقتب با لصاغة مذهب 
يتعارض في صلابته ومقتضاته الاتباعية » لیس مع مفاهم المصلح ين 


۱۷۵ 


لكن هذه الشكاءة البالغ فما قد تنقذ الوقف . فمن طبيعة جميع 
التغبيرات العسقة على صعيد الفکر أن تکون بداباتها مظامة » تتخبط 
على غير هدى وترزح حت عبء الجود الدي حب ان تكافحه . ومن 
الامور ذات الدلالة ان يكون كبر المصلحين المامين ألا وهو الشيخ 
مد عنده قد تأثر بعمق بتفکر ابن خلدون » وان مفهوم التطسور 
التارخي بتجلى ببطء في تعلم تلامذته » متجاوزاً الحدود التي تضبا 
السنة التقلدية . 

ولیست هذه سوی خطو؛ أولى یبقی ان يصار الى مکافحة المقائدية 
الجامدة . و کثبر علننا أن نمضي الى أبعد ما ذهبنا البه. . 

فعلى عاتى السلن تلقى مهمة احاد الطريق وصماعة الممادىء الجديدة 
اصال عديده ¢ انها لن تحدث على الارجح بدون منازعات 8 

فالحققة يحب ان تكافح داعا في مسل وحودها ¢ ولا يكتب شا 


۱۷۹ 


مصاد هرا الكتاب 


۱ - مجلة « نور الاسلام » الازهرية . عدد ۲ ص ۱۲۲ ب ۱۳۲ 
عدد ۷ ص ۷۷ = ۱۱۲ ۰ ۱۲۳ - ۳٤‏ . 
ملحقاً خاصاً محمد فريد وجدي تحت عنوان « الادلة العامسة 
على جواز ترجمة معاني القرآن » . والرأي المماكس للشبخ 
رشد رضا فى ترجمة القرآن . القاهرة ١97١‏ . 

۲ - السورة 4۲ من القرآن الکرء الاية : « إا نحن نحي ونت 
والمنا المصير ©" ۰ 

۳ - بجحل نور الاسلام عدد ۲ ص 4۸۷ . 

- مقالاً ضحت عنوان « القهوة » لفان ارندونك ف دائرة المعمارف 
الاسلامية . 

ه - « اسس القانون الاسلامي » نشرت في الدار السضاء عام ۱۹۸4 
ص ٩۳‏ = وه . ايضاً دائرة المعارف الاسلاسة كامة 


۱۷۹ 


۳ اماع € ما کدو الد -- ور الاملام ص ۲ — 6۲1 
عدد : © . 

۳ و ور الاسلام » عدد : ۱ ص ۳۷ د ۲ . ۱۱ عدد‎ - ٩ 
۱۸۲ - ۷۲۷۰ ۶ ۳۹۱ ص ۲۸ - ۲۸۱ وعدد : 4 ص‎ 
. ۱۷۹ - ۱۷٩ عدد : ۵ ص‎ 

1 الخلافة ف كعالم رسد رضا » بر وت ۹۴4 لؤافة ھ. 
لاووننت ه 
الثالثة ۱۳۸۱ ه. ص ۵4 - 1 . 


۰ پا ۱ 


~~ 


« العالم الاسلامي » ۱۹۱۳ 

آخر فقرة من مقالنا « بعض نظرات في نظرات الخلافة » 
في سجلات تاريخ القانون الشرق . الجلد ۳ بروكسل ۱۹۳۹٩‏ . 
ونور الاسلام » عدد ١‏ ص ۳۰۷۰-۲۹۹ » عدد ۲ ص ۰ - ٩۲‏ 
انظر خاصة مقدمته في احياء العلوم . 

رحلة ان بطوطه ص ۲۱ « الدرة الكامنة » . 

الد کتور ما کدونالد « توسم في التيولوجية الاسلامية » نبويورك 
۳ ص ۲۷۳ . 

الجتمع الاسلامي في ى ۱۸ لامؤلفين جيب وهارولد بوفن » 
القسم الثاني الفصل الثامن والتاسم » مطبعة جامعة اکسفورد . 
« البرتي » عدد ۱ ص 4۸ - 44 ملاحظة شاخت. حول 
عمد بن اسماعيل الصنماني لايبزيك ۱۹۲۷ . 

« تحديد بنبان الدين في الاسلام » طبعة ۲ اكسفورد 


. ٩۲۳ ص‎ ۶ 


۱۸۱ 


٩‏ - ترجة الهذا الكتاب في اللغة الافرنسة للآنسة ۱.م. كواشورن 
بار دس ۳ . 

. ۱۹۱۲ مواعظ الاسلام » ارنولت . لندن‎ « ٠٠ 

۱ - « دراسة عن مصر الحديثة » ه . کوفندو . القاهرة ۱۸۷۳ . 
ص ۲۳۱ - ۲۲ « عادات وازاء مصر الحديثة »۱ . و .لان. 
و احتفالات المولد في مصر € لماحور ح . و . ماکفرسن 
القأهرة ۱۹۱ . 

۳ - و رساله التوحيد » ترجمة فرنسمة باريس ۱۹۲۵ ص ۱۱ . 

۳ - مقالاً تحت عنوان « اصلاح الصلافية » فى بجلة « دراسات 
اسلامية » هاري لاووست . ملد ٩‏ سنة ۱۹۳۲ . 
نور الاسلام عدد ۳ ص ۳۳۰ - ۳)١‏ . 

4 - الاستاذ شاخت فى کتابه الذي يستعرض فبه الادب الوهابي 
العاصر عدد ٩‏ ص ۲۰۰ - ۲۱۲ . 

. ۲۸۸ ۲ ۸۲ ان الاسلام » جبب ۱۹۳۲ ص‎ « -٥ 
. ۱۹۳۲ لوائح افريقية الفرنسة » منذ‎ « 

۹ — كتاب 1 الاسلام في اند » موراي تكس ¢ مطبعة | کسفورد 
۰ ص ۱۸۷ - ۱۸٩۹‏ . 

۷- « زینب » محمد حسن صکل . الصبعة الاولى القاهرة 
۹۶ ص ۳۲۰ - ۳۲۲ - ۳۲۳ . 


۱۸۳ 


= 


25 


« الاسلام والحركة الحديشة في مصر » لكارلوس ادامس » 
مطبعة اكسفورد ۱٩۳۳‏ > ص ۳۸ - ۳۹ . تاريخ الاستاذ 
الامام حزء ۲ ص ۳۷ - هم 

بجلة « دراسات اسلامسة » مقالاً تحت عنوان : ه جامعمة 
الازهر واتجاهاتها الحديثة » للصبقلي ؛ باریس ۱۹۲۷ عدد ١‏ 
ص ۱۰۰ = ۱۰۱ . 

مقالاً لمرحوم محد مصطفی الراغي في نور الاسلام عدد ٩‏ 
ص ۱۰۵ - ۱۰۷ . 

اسس الازهر عند فتح مصر على يد الفاطمبین سنة ٩۹٩‏ للدعاية 
الشعبة وتحويله الى مدرسة دينبة یمود الى صلاح الدين الابوبي 
۰۱ - ۱۱۹۳ وقد جدده برس > احد سلاطنن الماليك 
عام ۱۲۱۷ . 

لائحة مدرسة الدراسات الشرقية القسم الرابع لندن ۱۹۲۸ . 
رساله التوحید . ترجبا ب . میخائیل ومصطفی عبد الرزاق 


باریس ۱۹۲۵ ص ۱۰۷ . 


۱۸۳۳ 


۷ كك 
۸ - 
۹- 
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۱44 


آدامس ص ۱۳۸ - ۱۳۵ . 

« الدين واتحاهات البوم » مطبعة اكسفورد ۱۹۲۹ ص ۳۱ . 
0 التحول التركي » ه. |. آلان . مطبعة جامعة شكاغو ۱۹۳۵ . 
د موقف الدين والحياة في الاسلام » مطبعة جامعة شيكاغو 
665 ص ۳۰۱ .۾ 

مج « دراسات اسلامبة » عدد 4 عام ۴۲ ص ۱۹۳ 
۱۹4 مقالاً هري لاووست . 

ادامس ص ۲۵۹ - ۲۱۷ . 

جفري في « الاسلام » ص ۳۰۱ - ۳۰۸ . التقربر الازهري 
الذي حکم بفساد الکتاب نشر في نور الاسلام عدد ۲ ص 
۳ - ۲۰۵ ؟ ۲۸٩‏ - ۲۸۱ . 

ادامس ص ۲۵۳ ب ۲۵۹ ب ۲۱۵ . 

« اين الاسلام » ص ۱۰۲ ب ۱۳۷ . جیب . 

« ترجمة الادب العری الحديث » جح . ودمر . 

الجزء الثاني من كتاب « الشاعر العراق جميل صدقي الزهاوي » 
برلين ۱۹۳۵ ص ۳۸ . 

« فلسفة إقبال التربوية » ك. سبداين . لاهور ۱۹۳۸ . 

« اسرار الذات » ترجحمة 7 ننکولسن . لندن ۱۹۲۰ 
جرء ۲ ص ۸6 . 

مقالا لذكتور جيمس ت. اديسن . حول حركة الأحدية 
ودعايتها الغربية » في ما هيوارد التيولوجية » جزء ۲۲ 
سنة ۱۹۲۹ نور الاسلام عدد ۳ ص 1۷ ؛ عدد ؛ ص ۵ - 
۱۱٩ - ۱۱۰ + ۷‏ ۰ 


الاسلام الجزء ۳ ص ۷ - ۲۰ . 

0 الاسلام الحديث في افند » لولفرد کانتویل سميث » لاهور 
۳ ص 44 46 . 

جولد زهر في كتابه : « اتجاهات تعلم القرآن » . 

لبد ۱۹۲۰ ص ۳۸٩۹‏ . 

فقرات من ( حديث رمضان ) في « البلاغ » القاهرة ۱۱ ۱۲ 
تشرين اول ۱۹۸۱ . 

د شخصية محد في التعالم والاعتقادات وأثر ذلك في أصحابه » 
توراندزي . ستوكبم ۱۹۱۸ . 

سمبيث ص ٩۱‏ . 

العام الاسلامي الجزء التاسع ( ۱۹۱۹ ) . 

انظر ص 5ه . 


نور الاسلام عدد ۲ ص ۲۱۵ - ۲۱۸ . 


۱۸۰ 


مالا غير واف تحت عنوان « رزخ » في دار الممارف 
الاسلامية . 


٠‏ - الاستاذ ت .و . مانون في « استفتام من التوراة » لندرن 
؛+514١‏ ص ٩۳ - ٩۲‏ . 


۱ - انظر ص ۱۰۲ . 


. ۱۳۱ - ۱۳۰ انظر ص‎ - ١ 


۱۸۹ 


وكان الأمر هكذا معان النضال اصح اخف وطأة لاستعداد 
اغلب شعوب الشرق الادنى لقبول الشريعة الاسلامية » مفضلين 
اياها على القوانين البيزنطية الديتة » والقوانين الفارسة الصوغهة 
بتعالم زرادشت ۰ 

اني تر کت جانيا جم المناقشات الي تتناول اصلاح اما 
الشرعة لانها لا تتناول سوى تضير كيفية اجراء الدعاوي » 
ولا تور على اشادیء الادارية العامة ¢ وعلى تطسق الم بعة ۰ 
و مسألة الارقاف في مصر » لصيقلى » في مقاله بمحلة « دراسات 
اسلاممة » ملد ۳ سنه ۱۹۲۹ . 

و« الاسلام » <. شاخت ص ۱۱۵ - ۱۲۳ . 

حاته واجخاعناته » . ارس ۱۹۳۱ ص ۲۰ . 

عام )۱۹۳ ص ۱۵۳ . 


اطروحة مشابهة لاطروحة غي قلب ألفبا جلال نوري بك في 


۱۸۷ 


4 


احاد الاسلام ؛ استانول ۳ . ترحمت الى العريمة ف 
القاهرة عام ۰ ص 4۲ . 

١ 5‏ اللباب » بغداد ۱٩۲۸‏ ص ۱۲۱ . 
« ترجمة الأدب العربي الجديد » ج. ودمر ؛ ملد ۲ . 
« الشاعر العراي جميل صدق الزهاوي » برلين ۱۹۳۵ ص ۳۸ . 

١ - ۲‏ اللباب » ص ۲۳۵ ب ۲۳ . 

و ترجمة الادب العربي الجديد » لودمر ص 44 - 4۵ . 

۸ - « الشرى الجديد » ملد ۱۱ عام ١9١‏ لرودي باريت . 

«١ - ٩‏ روح الاسلام » طبعة ثانية لندن ۱۹۲۲ الفصل الخامس 
ص ۲۲۲ . 

۲ ص ۸۷ . حلام‎ ١ التاريخ الانشائي لانجلترا » مجلد‎ « ٠ 
. القرون الوسطى » ص ۳۳ حلام‎ « 

۱- « تاريخ الاستاد الامام » محلل ۲ ص ۱۱۳ . 
« نور الاسلام » عدد ۲ ص ۵1 - ۵۷۲ . 
عدد ه ص ۵۲۸ ا ۵۲۹ . 

۲ ان هذا التبجم الأحمق على اخلاص المؤسسين الأربعة لمدارس 
الشرعمة للدين » منتظر من کاتب شيعي » وهذا التبجم موجود 
بأكثر من اطروحة محددة . 

٠+‏ السورة الثانبة » الآية ۲۲۸ « ون مثل الذي علمپن بالمعروف 
وللرجال علمبن درحة » . 


۱۸۸ 


14« الاسلام الحديث في اند » ولفرد غانتويل ميث ؛ لاهور 
۳ ص ١م‏ د ۸۱ . 

۵ — انظر ص ۱۱۵ . 

۲۱۳ انظر مقالاً لعباس طه في « نور الاسلام » عدد ص‎ - ١ 
۳۳۳ _ ۲۲۳ ؛ كتاب شاخت السابق الذكر » مجلد ۲۰ ص‎ ۲۹۹۰ 
. ۷۱۳ - ۷۰۲ و نور الاسلام ۾ عدد ۲ ص ۵1 - ۵۷۲ ؟‎ 
0۳۸-۵۲۲ ؛‎ ٩ کتاب فريد وحدی السابق الذ کر » مجلد ه ص‎ 
, ۲۲ کتاب و الحا اي تعالم ركيد رضا » للاووست ص‎ 
. کتاب باربت السابق الذ کر‎ 


14۹ 


۱۹۰ 


« الاسلام الحديث في اند » لولفرد غانتویل ممیث © لاهور 
۳ ص 1٩‏ . 

انظر » عبد الرحمن الكواكي في « ام القری » . 

ه احاد الاسلام » مقال طلال نوري بك القسطنطينية ۱۹۱۳ 
والترجمة العربية القاهرة ۱۹۲۰ . 

في العدد الرابم من « نور الاسلام » ص ۱۰۲ يذكر ان هذه 
المجلة هي المجلة الرسمية للازهر . 

انظر الفصل الاول رقم ۱۲ . 

فى الوقت الحاضر اسماء وانتشار واهصة الحركات الفردية فى 
تقلب داثم » وذلك يتجلى محر كة الاخوان اف حفر 
وحزب الكاكسار في اند . 

« نور الاسلام » عدد ۱ القسم الثاني ص ٩-۳‏ . والقسم 
السابم ص ۵.۰ . 


+ - هذا ما يدل على استحالة المقارنة بين النبضة الغريمة والحركات 
الاصلاحية 5 العام الاسلامي 5 

«١ - ۸‏ الانسان والمجتمع في عصر انشاء » كارل مانهم » للدن 
۰ . ص ۲۲۷ . 


۱۱ 


الا و 


فر ست ابر عامرم 


xk 
e CY . آدمز » شارل » ل‎ (1۱ 
۱۰۰ ۹۹ - الشرون‎  ريشيتلاتاملاسرا‎ 
۱۰۷ ۶ ۷۱ ابن بادیس‎ 
۱ ۱ ۱۵ ابن بطوطة‎ 
4) ارسطو‎ ۱ 


ان تسه ۱۳ ۵۰ ۵۲ ۲۲ ۳ 

00 الازهر ۲۳۹ ۲۱۳ ۱۳ ۱۵ ۱۸ °“ ۱٩‏ 
آي“ ۰ ۰ 6 

۱۳۰۹ ۸۳ CAY VA ° ۲ ۱ 


ابن رشد ۱) ۱۹ 
1 الس o4‏ 
و عرسي الاشترا کون العرب ۷۸ 
الاتراك ۲۲۱ ۱۲۱۸۰ ۱۳۸ 
الاغرشی ۲۳۲ ۳۳ 


٩۱ ٩۹۰ الاحديون‎ 


الاففاننون ۲۱ ۶ ٩۱‏ 
آدم (عليه السلام ) ۱۱۱ 0 


۱۹6 


٩۸۸6 ۵۵/۳۷ ۲۰۱۱ ٩ إقبال » عمد‎ 


> ۱۱۷۱۰ ۰ ۰ ۹ 
٩ ۱۱۵ ۶ ۱۱ ۳ ۶ ۲ 
4 ۱۲۷ ° ۱۱۸ ° ۱۱۷ ۰ ۲ 
؟‎ ۱۰ 4 ۱۳۸ » ۱۳۷ ۰ ۸ 
» ۱۵۲ “1o1 ۲ ۱ 
۱۷۰ ۳ 


آل سعود ۵۳ 

الإنجيل ۲۷ 
انذكلسون©2و. ۱۸ 
الامبراطورية العؤانية ۲۹ 
الامبراطورية المفولية ٠‏ 
کارت ( المعلم ) 65 


( ب ) 
البرير ۲۱ ۵۲ ۲ ۵۷ ۲ ۱۲۳ 
برغسون » هثري ۱۱۸ ۱۵۱ 
البربطانىون or‏ ° ۸۱ 
النحاینون ۳۱ 
الننفالنون ۰) 
بوسویه ( السبو ) )۱ 


۱۹ 


التثار ۸ 
التوراة ۱۰ ۷۳ ۷ 


توما ألاكوبني )٩‏ 


(ث) 


الثورة الفرنسه ١57‏ 


(z) 

الجاويرن ۳۱ 

جريدة ( الاهرام ) 1۸ 

جريدة (النار) » جماعة - حركة المنار 
VTE ۲۰۳ ۲‏ ۸۰ ؟ 
AL ‘AY‏ 

“oo ‘ot )۳۳ ٠١١ جال الدين الافغاني‎ 
AT ۱۸ ۲۷ ۱۳ °0 
۱۱۳ ۲ 


4۳1 “0۸ 01٥۰ المحمماتالصوقية‎ 
٩٩ » ۸۵ AP VA ۶ 

جمبة الاصلاح 4ه 

جمعية ( أهل الحديث ) ۱1 ۲ ۸٩‏ 

ال معية التسريعمة الاسلامية 1e1‏ >4 ۱۵۵ 

جمعمة ( التوجمه الاسلامي ( ۸۳ 

المجعبة التبجاتية ۵۷ 

جمعية الشببية المسامة ۸۳ 

الجمعمة القادرية ۵۷ 

الجمعية المجدية ot‏ 

جيل صدقي الزهاوي ( الشاعر ) ۸۷ > 
۶۸ ۱۳۹۰ 

حمب »> هاربرت ( البروفسور ) ۸ ۲ ٩‏ 


» ۱۵ ۶ ۱ ۶ ۱۳ ° ۲۷ ۰ 
۲۰ ۰ 


حسون ( المؤرخ ) ۱۳4 


حملسون 15 


(ح) 
الحلولون ٠6م‏ ۰۱ 


(خ) 
الخلفاء الراشدون ١١‏ 
الخلافة - نظرية ۱۰ ۱۸۱ 


(د) 
دارون ۷۳ 
داود ( عليه السلام ) ۱۰6 “< ۱۰6 
دعاة الإصلاح ٩‏ ۷۱ 
دعاة التحديد ۷۷ ۸۳۹۸۱۸۰ ۱۰۱ 
دعاة التحرر ۷۲ 
دعاة الکال ۱۹۰ 
دلافیدا » م. ج. لبفي ۸ ۱۰ 
الدهر بورن مه ) ۸۱ 


ديب ( البررفسور ) ۷۵ 


(ر) 
رابمة المدوية ۱۳۲ ۱۷ 
رشد رضا ٩۳‏ 
روقنه ۱۰ 


۱۹۲ 


(س) 

الساصون ۲۸ 

مششفنسون > حورج ۸ ٩‏ 

( سفر التكوين ) ۳ 

السلطنة المفولمة ٣ه‏ 

>» ۸) ۲۰ 2١4 سميث » ولفرد كنتول‎ 
6 ۱۰۷ 21١١١ 2١١٠١ ۵ 
۱۱ ۲ ۸ 


السنومي 6۸ 
سيد امد خان ۸ ۸۷ ۸۸ 


سبد امير على ۸۸ ۱۰۱ ۱۰۲ 
IF ° ۷۱‏ ۵ ۱۷ 


(ش) 
( شوخ الطرق ۰ 1٩‏ 


۱۹۸ 


زص) 
صاموئشل » ك شو ٠١١‏ 


۲ ۷ » ۵۲ ۵۰1٩ الصوفون‎ 
۱۱۳ ۶۵ 


(ض) 


ضاغوك لب ۰۱۲ ۰۱۲۷ ۱۳۸ 


(ط ) 
طاهر الحداد ۱۲۹ 


)ع( 
ی :۱۱۳ 
عبد العزيز آل سعود ٩۳‏ 


عئان روتفودبو ۷ه 


على عبد الرازی ۸۲ 
(غ) 


غرنبوم » ج فون ( الد کتور ) ۲4 


الغزالي ( الامام) ۱۳ ۶ 1۷ ٠ء٠‏ 


وه > ۱۳ لك 
كارلىل ۲۹ 
(ف) كانط ۷۳ 
فاطمة الزهراء ( رضي الله عنها ) ۱۳۲) کرامات علي جوان بور وه 
۱۳۳ الكبنة ٠؛‏ 
فرئسه » برنار ۱6 کریشا ٩.‏ 
(ق) (ل) 
القاديانىون ٩۱‏ 


اللاهرتيرن ۱۷۱۷۱ ۶ ۱۷۲۲ 
القرآن الکرے ۱۱۱۰ ۲۷ ۲۸ > 


لود » وليام ( الاسقف ) ۱۰۵ 
ل اک 


لوو ( العمید ) ١١١‏ 
O ۷‏ و 
‘oo ‘ot ۲ ۵۲ ) ۵۰ ۷‏ 
(م) 
VA ۲ ۷۷ ۱‏ ۸۰ 
nh 6 ۱۰6۱۰۳ ۱۰۲ A ۲‏ وین ۱۸ ۱۹:۴ 
۷ ۲ ۰ ۱۱۳ > ما کدونالد » دانکان بلاك ۱۱ ۱۱ > 


۶ ۱۲۲ » 
۳ ۰۱۲۰ ۱۲۷ » 
۹ ۷۳۰ ۱۳۳ ) 
۰۵ ۷ ۱۱۲ ) ون 


۱:۷ الشروت ۱۳۰ ۱۳۱ 


۷ ۱ ؛ ۱۹ ۲۸ 6 ۳۲ ؟ 
4٩ ۴ ۷ > 4‏ ۱۱۱ 


۱۹۹ 


احددرون ۲۷۷ ۹۳۲۷۸ 4 ۱۰۰6 
۶ ۲۰۵ ۱۰۷ ۲ ۱۰۸ > 
۵ ۷ ۱۲ ۱۲۵ > 
۶۹ ۳۰ ۷ ۱۳۸ > 
۳۹ ۳۰۰ * 
۵ ۲ ۱۷ ۲ ۱۵۳ > 
۷ ۱۵۷ ۱۱۳ ° ۱۷6 “° 
۵ ۱۱۷ ۱۱۸ ° ۱۱۹ > 
۱۷4 

بجلة الدراسات الاسلامنة ۱٩‏ 

جلة العالم الاملامي ۱٩‏ 

مجلة نور الاسلام ۱۵٩‏ 

احافظون ۵ ۲۸۰۷۱ ۸۱ ) 
Ao ۳‏ ۳ ۱۰۲ ؟ ۱۰۸ 
۱۳۵ 

عمد ابو زيد ( الشبخ ) ۸۲ 

جمد أحمد الپدي ( الشسخ ) 1ه 

عمد بن عبد الوهاب ۵۲ » ۵۳ 

عمد سملي - النعماني - ۸٩‏ 

مد عبده» ( الشبخ) ۱۱ ۲ ۲۰ ۵16 ) 
٩۳ ۲۲ > ۹‏ » 


۲ + ۰ 


٩۷۳۷۰۱4 ۷‏ 
٩۱5۰۳ AL ° AY ° ۵‏ 
۱۷۹ 
مد عئان الامير غانى ۵۷ ) ۸ه 
الرابطة “oY‏ سمب 
مسعود ر الشمخ ) ° 0“ 
السحبة ۲۲ YY‏ ° ۷۳ ۸۱۷۱ ) 
۶ ۹۸ 6 ۱۰۰ 6 ۱۰۱ ؟ 


۷۲ ۰ ۳ ۱۱ ۱۲۰ ؟ 
1۲۲ ° راس )سج( ۱ 


١١6 المعتزلة‎ 

المصلحون الاصلاحنون ١١84١68659‏ 
الملاحدة - الملحدون - ۶۹٩‏ ۱۱ 
المملكة السعودية ۱۲4 

المجديورن ۱۱۷ 

الموحدور لاه 


مبرزا غلام امد ٩۰‏ 


(۵) 
ااي - عمد ( عليه الصلاة والسلام ) 
٩۲۷ ۱۸ ۷ ۱‏ ۲۸ ۳4 > 


e ¢ ۱۰۲ ۸۹ ° ۲۵ ۵ 
۶ ۱۰۷ 4 ۱۰ ۵ ۲ 
) ۱۳۲ 2 ۱۳۰ ۶ ۱۲۳ ۸ 
> ۳۷ ۵ ۱ ° ۳ 

۱ ۶ ۰ ۰ ۸ 


)4( 
هاسكل ١١21لا‏ ۹۲ ۱٩٩‏ 
هاميرون » أ. ایام ۲٤‏ 
افراطقة ۰۰۳ ۸۲ ۱۷۲ 
افندوس ٥٩‏ ؛ ۸۵ 
اهنود ۲۲۱ ۱۲۷۸ ۱۳۵ ۲ ۱۳۸ 
هوث » کارل ف . ۲ 
هو كسلى » إلدوس ۱۰ 


(و) 
وايتبمد ( الاستاد ) ۱۱۰ 
الوحي ۲۸ ۲۳4 ۱۲۲ ۱۱۰ 
وزارة الشؤون الاحجاعمة ۱۲۹ 
ولسون » حون أً. ۷4 
الوهابنون » الوهابية ۵۳ » ۵ )۱۳ » 
۹ ۱۰۵ 


ويب » ك. ج ( البروفسور ) ۷۸۷۲ 


(ي ) 


يسوع ( علبه السلام ) ۱۰۷ ۱۳۸ 
۱۳۹ 


المهود » المبودية ١٠١‏ ¢ ۱۰ ° ۵ ۱۰ 6 
۰ ۰ ۱۳۲ 


۱۳۰۱ 


فر ست ابرما کی والمرن 


را( 

“٠4٤ ۱۵ ۳۹ حامعة‎  رهزألا‎ 
۱۵۰۱ ۸۳ ° VA ۲ 

آسوان ۷ه 

۱٤۸ ۱۰۹۲۵۱۲۱۱ آسبا‎ 

آسيا الوسطی ۱۵ 

الأطلنطي ( احبط ) ۷ 

أفريقيا ا 64۰64 ۱۳۵ 
۱۰۹ 

افریقما الاستوائية 4ه 


افريقما المغربية ۸۲ 


أفغانستان ۱۲۲۱۹۱ 

ألبانيا ۷ 

١٠٠١2 ۸۸ أماننا‎ 

أمريكا ۰۹۱۹۰۰۱۸ ۹۲ ۱۵۹ 

احلترا هلم ۰۲۸۸ ۹۱ ۱٤۸‏ 

٩4 ۱۳ ۵۹۲۲۱۲۷ اندونیسا‎ 

آوروبا ۱۸۹۲۸ 61۹۳۳۱۹ 
۰ ۷۱ ۲ ۱۰۰ ۱۰۸ ۲ ۱۰۹ 
° ۸ ۱۵۱ ۱۵۲ ۶ 
۳ 10۹ 


أو کسفورد ۱۵ 


۳۰۳ 


(ب) 


البيزنطي - العام - ۾ 


(ت) 


تركيا ۸۱۸۰۷۱۹۷۵۹۸۹۹ 
۶۵ ۱۲۷ ۰ ۱۳۸ 


۱۳۹ 


رج( 
جامعة القاهرة ۸۲ 
جاوي - ( جاوة ) ١١4‏ 
لجزائر بام > ٩۳‏ 
جزيرة العرب ۵۳ 572 ٠۴١ ٤‏ 


۳ 


(ح ) 


الححاز ۲ه 

(د) 
دیوپاند ۸4 

(ر ) 
روسا ۸ ۱۲۰ 
روما ۱۳۲ 

(س) 
السمودية )۱۲ 
سنار 6۸ 
السودان 4ه> لاه 
سورية ۸۲ ۴ ۸۳ 
سومطرء ٩‏ 
سیبریا ۵۸ 

( ش ) 


الشرق الادنی ۲۱ )6۸ ۸۵ 


شمال افريقيا 215421١4‏ ۱۳ 


شكاغو - جامعة = ۱۱ ۶ ۱۷ ۶ ۲4 


( ص ) 


الصين ۲۱ 


) (ع‎ 
۱۵4 ٩ A۳ ۸۲ » ۵۲ العراق‎ 


علیکرء 5 > ۸۷ ۱۰۱ 


(غ) 


غرب آفرشا 75641١9‏ 4 ۵۷ 


(ف) 
فارس ۸ ° 1٩ ٤ ۲٦‏ ۷۵ 
فرنسا ۱٤۸ ٩ ۱٩‏ 
فلسطين ۵۲ 


فیداس ۱۰ 


(ق ) 
القاهرة » حامعة ب ۱٩‏ ۲۰ 6 ۳۹ 6 
۰ ۶ ۲ ۰ ۷۰ ؛ ۸۲ 


(ك) 
كلية ‏ دار العلوم - 56 
كنتربري ١6‏ 
کوردفان ۵۸ 

رل ) 
لاهور ۲۰ ٩۱ ٩٩۰‏ 
لمنان 1۱٩‏ 
لندن ۰۱۵ ٩۱‏ 
لو کنو :۸ 
لسا 04 

(م) 
ماليزيا ۲٦ ۱٩‏ 


٩۳ ۰۷ > ۲٩ مرا کش‎ 


مصر ٥٩ ۱ ٤ ۰ ۲۰ ۱ ٩‏ تحير يا الشمالية باه 
CAY > ۸۱ ۸۰ Vo ۰‏ 
۳ ۲ ۲ ۶ ۱۲ 
lot ۰ ۲ ۲ ۰‏ 


(ه) 
مكة المكرمة 1۳ 

٥)4 ۲۳۷ ۲۲۱/۲۱۲۰ ۲۹٩ الحند‎ 
“<F ° ° ۵۹ ° ۵۸ ° ۳ (ن)‎ 
CAL CAY“ AI ‘Vo 4 
CAA CAA ۷ ۵ ۵۳ جد‎ 
CIF ۱۰۱ ۲ ٩۱ ۰ نهر الل لاه > ۸ء‎ 
٩ ۱۳۵ ) ۱۳ ۲ ۶ 
Vor ۰۱۱۲ ۵۹ ۸ لنوبه‎ 

ننجبرا 4ه ۰۹ ۵ ۱۱ 


رست الصطلمات 


ی 
(1) ال(رادة الاشة ۱۷۲ 

الابداع القني ۳۹ الاراده المشتركة 4۰ 
الاجتهاد ۲ ۳۷ 6 ۳۸ 6 6۱۷۱ ۷۲ 6 الاستدناء 1٩‏ ۲ ۷۳ ۷ 

or ۳‏ ۵ “° 10¥ الا اف ۷ »4 »2 ۷۳ ° CAL‏ 
الاجاع .۱۲ ۳۹ ۳۸۲۳۷ ۳۹ ) ۵ ۲ ۱۱۴ 19:۴ 

اا اول رک ( الاسرائيليات) ۱۰4 

۱ ۰ ۲ 0 الاصطفاء م؛ 
( الاحوال الشخصية ) ۱۲ ۱۲۵ الاطار القومي للاسلام 4م o0‏ 
الأحمدية ۳۷» ٩۰‏ الافلاطونية ؛؛ 
الا خواننات ۲۵ الاقتصاد السيامي ° 
أدب الجدال وه الا کلر رس البيزنطي ۱۳ 


۳۰۷ 


الا كليروس الزرادشتي ۱۳ 

الآ هة المزيفة ١6‏ 

( الا ) الانسانية ۱۱۱ ۱۱۳۱۱۲ 
( انا ) العليا ۱۱۱ ۱۱۳۱۱۲ 

( الآن ) المطلقة ۱۱۰ ۱۱۳۱۱۱ 
الاندماج الاجتاعي .۱۳ 

الانطواء الماطني ۱1۳ 

الاولاء ۵۳۱۲۹ ۵4 1 ° 161۱۲ 
الامحاء ۱۲۹ 


الاعان ااستشرانی ۱۸۵ 


(ب) 
الماببة ۳۷ 
البدع ۳۰ ۳۷ ج١١4‏ ۱۰۷ ۱۵ 
۷ ۲ ۱۱۹ 

البرو تستانتة ۸ 

١١١ البعث‎ 

الببائية ۳۷ 

المودية ۱ ۱۸ 

البورحوازية ۱۰۰ 


البررداه ۱۳۹۲۱۳۸ ۱۰ 


۳۰4۸ 


(ت) 
التبرير الدينى ۱۱٩‏ ۲۱۳۱ ۱۳۲ > 
“rr ۱‏ ۷ ۱۵۰ ۱۵۱ > 
۲ ۱۰۳ ۶ ۱۱ 
التدشیر > التمشيرية oY‏ 
التحدید ۲۳ ° ۳۳۳ ۳۹ ۲ +( ° ۸۱ 6 
٩ 2 ۸۸ AV ° AK ° AY‏ ¢ 
ST‏ 
۹ ۱۵ 
التجدید الاتباعي ۱۳ 
التجدید الرومانطيقي ۱4۸ 
التجدید التفانی >٦‏ 
التحبيل ۱۳۰ 
التحرر الاسلامي ۱۳۸ 
التحکم ۳۹ 
التحلیل الحدسي ۱۵۱ 
التشریم القرآني 2۱۳۰ ۱۳۰ 
التضامن الاسلامي ۱۱۲ 
التطسی ۱۳۹ 
التطییر ٩۷‏ 
التطور الاجخاعي ۱9۵ 


التطور اللاهوتي ۲۵ 

۱۱ 9٠ التعصب‎ 

التعلم الاخلاق ۱۳۱ 

التعلم الديني ۹۸ 

التعلم العالي الاسلامي 1۰ » ++ 
التعلم العاماني ۹ 

التفكير التأملي 1 

التفكير التجديدي ٩۸‏ 
التفک بر السني ۱۵٩‏ » ۱۹۰ 
التفكير العقلاني ۳۱ ۳۲ 
النقدم التقني + ° "۱۷ 
النقلند ٩۲‏ 

التقنية الغربية ١64‏ 

رین الذات ۳۷ 

التتقیط امجزأ ۱۰ 

التوتر الديني ۳ ) » ١ه‏ 


التوحيد 4۷ 4 ۵۳ 


(ث) 


الثقافة الاسلامية ۹ ۱۲۹ 4 ۱۵۱ 
۱۷۵ 


2 الاتحاهات الحديثة ف‌الاسلام م 6۱ 


الثقافة العاماننة ۷ YA“‏ ۸۱ >2 ۸۲ 
۵۶ ۲ ۰ ۱۱۱ 


الشنویه ۳۳ 


(ج) 
( الجامم ) ۲۲ وه 
الجبرية الاسلاممة 44 
الجدل ۸ ۰۹۹ ۱۷۱ 
الجدل السني ۷۰ 
الجدل القمامي التلاحتی 1) 
الجماعمة ۱۲۰ 
جاعمة الاعان ۱۲۰ 


الجمود الدنی ١59‏ »> ۱۷۰ ۱۷۱ 


(ح ) 
الحتسة العاسة ۱۸ ۱۷۵ 
الحجاب ۱۳۹۱۲۹ ۱۰ 


الحدس الدينى ۱ جو 2 ۱۱۷ 6۱۵۰ 
۲۱ ۰ ۱۷۰ 


الحديث الشريف ۳۹ ۷۸ 
حركة الا ماد الاسلامي ۱۲ 


۳۰۹ 


حركة التبشير المسيحي ۰۹۰ ۰ ٩٩‏ 
۱۰۷ 

6۷ ۳۹ ۸ حركة التجديد الاسلامية‎ 
At 6 AT ۸۵ AY ۷ 
“1144A ۵ 
۱۳ ۷ ۸ 

حركة الخوارج ۲۸ 0۳ 

حر شدشي ٠ه‏ 

حركة الصراط ۸4 

الحركات الصوفة لم ۱۸ ۲۵ » اه» 
0۸ 

اطخ رک الموسوعية ۸ 

الحركة الوهابية ۵۳ »هه >2 5ه »> ۵۷ > 
TY ۶ ۸‏ ۲ ۱۳ 

ار كة الوهابية الجديدة ٩۳‏ 

الحروب الصلمبية ٠۳١‏ 

احروب القملمة ۱۳۳ 

حرية الحم بام 


الحضارة الاسلامية te‏ 


۳۱۰ 


الحلولية ۱۳ ۸۷ “4444448 ۵۳6۵۱ 
النبییي » الذهب ۱۳ > ۳۸ > ۱۲۳ 
انفي » الذهب ۱۳ ۲۳۸ ۱۲۳ 

( الحماة » الرت ) ۱۱۲ 


(خ) 
الخلافة ۱۵۲ ۱۵۳ ۱۵ > 
۷ ° ۱/۰ 


الخبال الديني ۳ ۱۷۰ 


(د ) 
الدولة الدينبة ۱۵۲ ۱۵۳ 
الدولة الزمنىة ۱۵۳ 
الدولة القوسة ۱۵۸ 
الديالكتيكية العقلانة ٩۲‏ 
الدمقراطبة ۳۵ »ه١١4‏ ۱۵۷ 
الدعومة ١١641١١‏ 
الدین الثوري ٣ه‏ 


الدينامية ۱۱۵ 


الذات الإلهية ۱۱۵ 


(ر ) 


الرجعمة 1 ۸۴ ۲۹۰ ۱۱۷ 

الروح التحديدية ۸۷ ۸۸ » ۱۵۵ > 
۹ ۱۱۷ 

الروح التحريرية ۹۰ ۱۰۱ 

6 ۷۰ ۲ ۱۷ ٩ ۲ ۲۷ الروح العصرية‎ 
CAN يل ا ات‎ Vo Vt 
616.١4 ۷۱ ۰ ۳ ۳ 
۱1۹ 


روح القانون ۳۲ 
الروح القومبة ۱۱۳ 
الروحانية و ° ٠ه‏ »4 1۷ 


»(١45 ۲ ١48 ۱۷ الرومانطىقىة‎ 
» ۱۱۳ ۱۵۵ ۲ ۱ 
۱۷) ° ۱۷۲۰ ۷ 


. ٩ ٩۸ الرومنصة الأوروبية‎ 


ال ومنصة اللبرالة ٩۰‏ 


۱۲٩ السفور‎ 

السلمة ۱۱۵ 

السلفة جه 1۳ ۱1 

۳۹ > ۳۷ 4 ۱۳ السنة ¢ المذهب السنى‎ 
۲ “كمه‎ ۵۱ 6 ۸ 6 ۵ ° {o 
‘TT ۹۹۵4 ° مه‎ 
٩ ۷۸ 6 ۷۷ ۷) ۶ ۷۰ ۶6 
۲۹۲*۸۲ AL SAF ° AY 
٩۱۰۷ ۱۰۷۲ € ۱۰۵ AA ۷ 
» ۱۷ ۰ ۲ ۲۳ ۰ ۲ 
> ۱۱) 6 ۱۷۱۱ ° وه‎ ۰ 
» ۱۷۲ 6 ۱۷۱ ۱۷۰ ۹ 
۱۷۰ ° 1Yo ۳ 

or السخ‎ 

سند [حمد ۵۳ 

السيرة ۱۲ ۳۱ ۷۸ ۸۱۲۸ 


٠١42© ۳‏ » ۱۰۷ ۲ ۱۲ ؟ 
1Y۲ ۱‏ ° 1% 


(ش) 
الشافمي » المذهب ۱۳ ۲۴۸ ۱۲۳ 


1١ 


الشريعة الاسلاممة ۵۵ 6546 ۰۸ ۷۲۶ 
۷ ۸۱ > ۸۲ ۸۳ 6 ۱۱۲ ۲ 
CITA ۷ ۰ ۲ ۳‏ 
۰ ۱۳۱ ۶ ۱۳۸ 2 10“ 
۹ ° 6 ۱۰۲ 


شر بعة الله ۳ه 
الشعة » الذهب‌الشعي ۱۳ ۲٣ ٩‏ ۳۷ 
۲ ۱۰۱ 


(ص) 
« صوت الشعب ©» ۳۵ 


« صوت الضمير » ١م‏ 

“or ) ۵۲ ° ۵۱ ۷ ° 4۸1 الصوفة‎ 
؛‎ ۱۵ TTT ۲ 
۱۵۰۱۱۲۱ ۶۱۱۵ ۲ ٩۱ ۷ 
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(ض) 
الضمير الديني الاسلامي مخ or‏ 


۳۱ 


(ط) 
الطائفة افندية الاسلامنة ۱۳4 
الطوائف المسبحية ۱۳۹ 


الطوائف الموفقة ۴۷ 


(ع) 


العدالة المثلى ‏ ممدأ ۳۲ 

العرف ۱۳ ° ۲۲ ۹۵ ۱۲۳ 42 ۱۲۵ 
۷ ۰ ۱:۸۷ 

عصر النور ۸ 

العقلانية » المقلانسون ۶ ۹۹ ۱۲۵ 
۰ ۰ ° ۰۷۰ ۱۳/۱۵۹ 

۵." ۰ ۷ ۲۲۷ ۲۹ العقندة الاسلامية‎ 
> ۸۷ 6 ۷۸ ۲ ۷۷ ۲۰ ° ۷۷ 
6 ۱۰ 6 ۱۰ ۰ ۰ ‘A 
۱۷۷۲ ° 1Y °۰ 

العقمدة القومىة ۱۳۳ 

عم السنة ۶ ۰ ۷۸ ۲ ۱۰۷ 

> ٩۵ 6 ۱۲ 6 ٩ العاماننة » الملمانىون‎ 
۷) 6 ۷۳ ۲ ۷۲ 2 ۷۱ ۷۰ 


۷۹ ۹ ۸۰ ° | الفکر الغربی ۹ ۰۸۰ ۱۷۲۲ ۲ ۱۷۳ 


“Yo ۸ ۹ ‘AoC ۸ ۳ ۲ ۱‏ ۱۷ 
CEY * ۰۱۲۷ ° YT ۸‏ الفقه ۵۱ » ۵۲ ۲ ۶ ٩ 1۸ ٤٩4‏ 618 
۵ ۱ “مه ° ۱1۱۵ ¢ ۹۹ “° ۰ ۰ ٩‏ ۸۱ 
۳ الفلسقة التأملية رس 
العنصر النقدی ۲۳ 1 1 
5 الفلسفة اليونانية 44 » مع > 5 2 ۷۵ 
(ف) الفمدية ۱۸ 
الفرضة a‏ القانون الاسلامي ۹ ۵۲ ۱۲۲ ٩‏ 
١‏ ۳ ۱۳۱ ) 


الفكر الاغريقى م >2 ه؛ 

الفکر الانساني ١5‏ 

۲۳ 2 ۲۲ » ۱۹ الفكر الديني الاسلامي‎ 
‘ro 2 ۳ ۲۷ ۵ 
) ٩۰ 6 ۵٩ ۵۵ ۱1 ۰۷ 
۱۲۸ فانون العرف‎ CVA ۰۷۲۷۲ ۲ ۱ 
۱: القدرية‎ ۱۰ ۷ CAL ° AF 
> ۱۵ ۶ IYA ° ۳ 


» ۱۵۵ ۱۵۱ ۰ ۹ 


۱۹۰۳۹ 
القانون الدنی ۱۵٩‏ 
القانون الرومانيی ١١١‏ ۱۲۲ ۱۳۵ 


قانون الطسعة ۳۲ » ۳۳ 


> ۱۵ ° ۱۵۲ ° ۲ ۹ القوممة‎ 
> ۱۱۱ ° ۱۵٩ ° ۱۵۸ ۶۵ 
۱۱۵ ۶ ° ۴۳ 


۷ 10۹ ° ۱۷۰ فى ۱۷۱ فى 


۶ ۱۷۰ 
الف> السني ۱۷۰ القوممة الاسلامية الوحده ۱۳ 
الفكر السياسي ١65‏ القوة الإلهبة ١٠١+‏ 
الفکر الصونی ۹ ۸۹ القاس ۱۳۲ > ۱۳۷ 


۳۳ 


(ك) 
الكثلة الاسلامية ٩‏ 
الکثلکة ۸ 
الکلاسکة ۱۱۸ 
الکلفنة )) 
الکالة ٩‏ 
الكنيسة ۲۲ ۲۱۵۱۲۱۳۵۲ ۱۵۲ » 
۱0۸ 


الكويكرية )) 


(ل) 


اللاهرت » ( عقبدة - عم ) ۲۸ 205 
۳۴ ۹ ۴ ۶۷۳ 
۲۹ ۶ ۲ ۱۱ 
۰۱ ۰ ۱۷۱۲ 

اللاهوت الاستدناني ۲۷4 ۷۵ 

اللاهوت الاسلامي ۲۰ > مم 2 ۱۱6۳۲ 
CAS ۷۷ ۲ ۷ ۲ ۱ ° to‏ 
۰ ۶ ۱۱۵ ° ۱۱۹ ۰ ۱۷۰ 


اللاهوت التحرري ۱۱۹ 


۳۹ 


اللاهموت السني ۱ ۱۷۲ 
اللاهوت الصوق ۳۹ 1٩‏ * ۱۱۵ 
اللاهوت المقلانی ۱4۵ 

اللىبرالىة ۱۳۰ 


)م( 

qé 4 ون‎ Ve Cv ° FF امادية‎ 
۱۱۲ ۰ 

المالي ‏ الذهب ۳ ۱۲۳ 

مدأ و ملاءمة الطسعة » AY‏ 

المبدأ الكنسي القدم ۱۳۲ 

۱۲۲ ۲ ٩۷ المثالية‎ 

اجتمع الاسلامي ۰ ۱۲۰ » 
۱ ۲۳ ۱۲ 2 ۱۲۵ ¢ 


¢ ۱۸۲ ۱۱۱ ۶ ۱۰ ۷ 
۱۷ 


ا جمع العلمي العريي ٠١‏ 

مذهب ( الاصطفاء الطبيعي ) ۷۳ 
المذهب التحرري ۱۱۱ 

مذهب التطور ١١4‏ 


الذهب الجبري ۱۱۲ 


المذهب الحسى 110 النز عة الاستشرافة ۳ ۵4 6 ۲ 6 


۳ ۷۷ ۷۹ 
المذهب الفقبي ۳4 
النزعة الاعحاسة ۸ 
المذهب العقلاني ۳۲ ا 


النزعة التحديدية ۲۷۰ ۸۲ 
مذهب ( غبرية الاله ) ۷) )٩ ٤‏ لاز لتو 


۱ ۳ نزعة النحزثئة ‏ النزعة الذرية ‏ ۱۰ »6 
0 ۱۱ ل 


المعرفة - مبدأ - ۲۹۰ ۹۱ ۲ ٩1‏ ۱ ۱۰ ۱۵۵ 


النطق الاستدلالي ۱۷۰ النزعة التوفقمة ٩۲‏ 

المنطق الاستنتاحي ۱۷۰ النزعة الحديثة ۱۱ 

المنبج التاريخي ۱۷۱۱۱۹ ۱۷۲ » النزعة الرومانصة ۱۲ 
۱۷۳ 


النزعة الصوفة الخاصة 4*5 
النزعة العامانة ۱۲ 


“1o00 ) ۱۵) ۱۵۳ » ۵۷ الممدية‎ 
» ۱۱ ۳ ۳ ۱ 


۰ ۱۱۷ النزعة الوهابية ۱۳ ۶ ۷۷ 
المؤسسة الدينية المسحية وم » .؛ النفعية ۸۰ 
مؤسسة هاسکل ۱1۱ النقد التطوري ۷۸ 
امير غنية ۶۷ ۸ه النبج التبشيري ۱٩‏ 
المموعة الدينة 4ه 
۱ (ه) 

(۵) امرطقة ۳ 62 ۲۸۲ ۱۷۲ 

النزعة الاستدفاشة وه >2 ۲۷۹ ۸٩‏ الوجدان الاحي ۷۳ 


الوجدان الديني ۳ > ۷) » ۵۰ ۱۵۷ الوحي ۲۸ ۲ ۳4 ۶۷۷ ۱۲۲ ١1١62‏ 


الوحدة الاسلامبة ۱۵۳ )۲۱۵ ۱۵۷ الوقف الذارى ۱۲۵ ۱۳٩‏ 
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الوحدة العرببة ١514‏ 


الوعي القرمي ۱۲۸ ١41562‏ 


5 صم . 


۳۱۹ 


مقدمة الناشر 
مقدمة الطبعة الفرنسسة 
تعريف بالمؤلف 


0 


رت 
۱ - أسس التفكير الاسلامي 
؟ ‏ التوتر الديني في الاسلام 
۳ - مبادىء الروح العصرية 
؛ ‏ الديانة المتحددة 
ه - القانون و احتمم 
+ - الاسلام في العام 
مصادر الکتاب 


الفبارعن 


الصفئحة 


۲ - فپرمت الأماكن 
۳- فپرست الصطلحات 


4 - فپرست الوضوعات 


۳۸ 


روشک 


۳۹۷ 


